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BERÄTTELSE FÖR 1983 


Etnografiska museets råd har under året haft följande sammansättning: 
ordförande, avdelningschef Lars Andréasson, vice ordförande, Fleur Palmé 
samt ledamöterna sektionsledare Marianne Andersson, herr Dragan Dobromi- 
rovic, professor Gunnar Harling, professor Åke Holmberg, docent Harald 
Skar, adjunkt Kerstin Zetterman samt fru Marina Throne-Holst. 

Rådet har sammanträtt den 21/2, 24/10 och 30/11. 

Två nya basutställningar, "Islam" och "Turkiska folk", har färdigställts. 
Arbetet med "Sydamerikas indianer" fortskrider men försenades p g a att 
brandmyndigheterna krävde vissa förstärkningsåtgärder avseende brandskyd¬ 
det. Detta innebar att vi måste ta ner hela utställningen om Nordamerikas 
indianer samt delar av "Afrika". 

Under året har vi arbetat på ett nytt verksamhetsprogram. 


FÖREMÅLSSTATISTIK 

Årets ackvisition har varit 821 föremål fördelade på 24 samlingar. 
REGIONAL FÖRDELNING: 

AMERIKA 

Köp 158 och gåvor 612 föremål. 

Nordamerika 

83.6.1- 6 är en etnografisk samling som skänkts av prof. Eskil Hultin, 
Stockholm. Föremålen kommer från papago-, zuni- och hopiindianerna och 
består av två korgar, ett kärl i svartkeramik samt tre silverarbeten. 

83.22.1- 26 är ytterligare en etnografisk samling från SV USA, denna gång 
från hopi-, navajo- och papagoindianerna, inköpt av och skänkt till GEM av 
museilektor Josef Lagergren. 

83.23.1- 20 har också inköpts av och skänkts till GEM av museets lektor 
Josef Lagergren. Denna samling består av diverse etnografiska föremål från 
Montana och Minnesota, USA (ojibwa och svartfotsindianer). 

Mellanamerika 

83.1.1 är en s.k. garntavla med mytologisl< t månmotiv från huicholindianer- 
na i staten Jalisco, Mexico. Tavlan är tillverkad av shamanen Ramön Medina 
Silva, som 1965-71 samarbetade med antropologen Peter T Furst och köpt 
från professor S Henry Wassén, Göteborg. 
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Två föremål ur samlingen 83.17.1-121 från salasaca-indianerna i Ecuador: 
överst en trumpet av kohorn (83.17.106) och nederst en sopborste av rot- 
del av "cabuya" (83.17.41). 

Two objects of the collection 83.17.1-121 from the Salasaca Indians of 
Ecuador: a trumpet of cowhorn (83.17.106) and a broom made of the root 
of "cabuya" (83.17.41). 
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83.16.1-5 Kvinnodräkt, Akha, Thailand. 

Wornan 's dress, Akha, Thailand. 
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83.8.1- 423 är en arkeologisk samling från Mexico, huvudsakligen beståen¬ 
de av små votivkärl av bränd lera från Chalapa. Samlingen är skänkt av fru 
Nelly Wäsström, Mexico. 

83.12.1- 30 utgörs av en samling från Mexico och Guatemala (ett föremål), 
bestående av klädesplagg från totonakerna i staten Vera Cruz resp. tarahu- 
mara i staten Chihuahua samt föremål för spel och idrott från tarahumara. 
Föremålen är insamlade av och köpta från fr Inga-Lill Lagergren. 

83.13.1- 18 består av en samling små påsar innehållande olika slags pulver, 
som utgör medicin mot sjukdomar och medel för diverse häxkonster, enligt 
mexikansk folktro. Samlingen är skänkt av fru Nelly Wäsström, Mexico. 

83.14.1- 69 är en samling polykroma lerfigurer från trakten av Juanacat- 
lan i staten Oaxaca, Mexico. Samlingen är skänkt av Nelly Wäsström, Mexico. 

83.24.1- 49 utgörs av en samling etnografiska föremål från olika lokaler i 
Mexico: Oaxaca, Tamaulipas, Mérida och Teotihuacån, vilka inköpts av och 
skänkts till GEM av museilektor Josef Lagergren. 

Sydamerika 

83.2.1 utgörs av en medicinmansstav från noanamå(chocö)indianerna i 
Chocöprovinsen i västra Colombia. Staven är insamlad av prof. S Henry 
Wassén, Göteborg, under dennes fältarbete bland noanamå 1934 och köpt 
från densamme. 

83.17.1- 121 består av etnografiska föremål från salasacaindianerna i Ecua¬ 
dor vilka insamlats av doktoranden Kristine Ivarsdotter vid Socialantropolo¬ 
giska institutionen i Göteborg under hennes fältarbete bland salasaca 1983. 

83.18.1- 3 utgörs av etnografisk textil från guechua i Cuzco, Peru och 
har köpts från fru Lucila Ocampo, Göteborg. 

Afrika 

Köp 32 föremål och gåva 1. 

83.4.1- 2 är två masker från Baulé, Elfenbenskusten resp. Tussia, Övre 
Volta. Köp från T.O. Diallo, Angered. 

83.3.1- 3 utgörs av masker från Bobo Fing, Övre Volta, Mende, Sierra 
Leone samt Songe, Zaire. Köp från T.O. Diallo, Angered. 

83.10.1- 3 består av två tavlor, två kammar samt en träskulptur. Före¬ 
målen är moderna arbeten från Tanzania. Köp från Konstfrämjandet. 

83.11.1- 4 är en samling från Sudan. Den består av en kamelsadel, en 
broderad dräkt samt två vävda sadelväskor. Köp från Ali Osman, Göteborg. 

83.15.1- 14 utgörs av textilier och bruksföremål från Egypten och Saudi¬ 
arabien. Köp från Ali Osman, Göteborg. 

83.20.1 är ett kranium av en människa från Kongo-området. Gåva av 
museilektor Josef Lagergren, Göteborg. 

83.21.1- 4 utgörs av träskulpturer från Mali, Guinea och Togo. Köp från 
T.O. Diallo, Angered. 

Asien 

Köp 5 föremåh. 

83.16.1- 5 är en kvinnodräkt från Akha-folket i norra Thailand. Köp från 
Per Sörensen, Köpenhamn. 

Indonesien 

Köp 6 och gåvor 6 föremål. 

83.3.1- 6 består av en gong, en skulptur, en kris och masker från Bali. 

Köp från professor S Henry Wassén, Göteborg. 

83.7.1- 3 är vävda tyger från Sasak, Nordlombok. Gåva av dr. Sven Ceder- 
roth, Göteborg. 
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83.9.1-3 utgörs av en skuggspelsfigur samt två figurer som använts vid 
ceremonier i samband med risskörden på Bali. Föremålen är skänkta av pro¬ 
fessor Bengt Hubendick, Göteborg. 


BIBLIOTEK, ARKIV OCH KATALOGER 

Referensbiblioteket har ökat med 644 titlar till 27.344. Av dessa är köp 
306, byte 183, gåvor 148 och egen produktion 3. 

Institutioner som bidragit med gåvor är Amerikanska ambassaden, Assy- 
riska Kvinnoförbundet, Assyriska Riksförbundet, Göteborgs Historiska Museum, 
Göteborgs Konstmuseum, Köpenhamns universitet, Mellemfolkeligt Samvirke, 
Köpenhamn, Riksutställningar, Statens industriverk, Statens kulturråd, Tiahua- 
naco-föreningen, Göteborg, Universitetsbiblioteket i Göteborg samt UNESCO. 

Enskilda givare är professor Göran Aijmer, Göteborg, konservator Evert 
Berndtsson, Göteborg, dr. Alf Björnberg, Lund, dr. Jan G. Bruhn, Järfälla, 
H.CastrillörvColombia, Thomas Dickey, Franklin G. Drobia, Liberia, Sven-"' 
Olov Fahlgren, Panama, Mr. Carl A. Fromell, Los Angeles, professor Bengt 
Hubendick, Göteborg, professor Eskil Hultin, Stockholm, museiintendent Sven- 
Erik Isacsson, Göteborg, fil.kand. Kristine Ivarsdotter, Varberg, Mrs. Jenkins, 
museichef Lili Kaelas, Göteborg, fru Else Kamprad, Helsingfors, museilektor 
Josef Lagergren, Västra Frölunda, herr Mats Lundberg, Uppsala, amanuens 
Lars Olof Lööf, Göteborg, M. Merrin, New York, Lars Pirak, Jokkmokk, herr 
Windy Rosenberg, Göteborg, herr Henry Strömvall, Göteborg, herr Christer 
Sylvén, Stockholm, Mr. Arthur Tracht, USA, professor S. Henry Wassén, Gö¬ 
teborg, museichef Kjell Zetterström och Per Zetterström, Göteborg. 

Bildarkivet har ökat med 148 bilder till totalt 20.693. 

Negativarkivet har ökat med 346 nr. till totalt nr. 12.623. 

Diabildarkivet har ökat med 45 bilder och omfattar nu 4.634 nummer. 
Diskoteket har ökat med 2 grammofonskivor till 534. 

Kartarkivet har ökat med 6 nummer till 393. 

Pressklipparkivet fortsätter att utökas med aktuella material och jag vill 
speciellt tacka Mr. Carl A. Fromell, Los Angeles, som regelbundet förser 
oss med värdefullt material från Nya Världen. 


UTÅTRIKTAD VERKSAMHET 

Avsnitten Bolivia och Brasilien i basutställningen om Sydamerikas india¬ 
ner öppnades för allmänheten i början av året. Den 23/5 kunde vi åter öpp¬ 
na "Nordamerikas indianer" som tagits ner i samband med åtgärder för att 
förstärka brandskyddet. 

Under tiden 6/6 - 9/9 visades "Nigeria - ett land i Afrika", en utställning 
som gjorts av den resande folkhögskolan i Skurup. 

Den 3/10 öppnades de helt nya basutställningarna "Islam" och "Turkiska 
folk". 

Den 2/11 invigdes utställningen "Folklig textilkonst från Väst- och Cent¬ 
ralasien". I denna visades mattor och andra textila arbeten. Utställningen 
gjordes av AKREP - Göteborgs orientaliska mattklubb i samarbete med mu¬ 
seet. 

"Små barn - små bekymmer?" som omarbetats till vandringsutställning har 
under året visats i Falkenberg och Lidingö. 
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Övriga aktiviteter har varit: 

12/1 Film om de boskapsskötande Kirghizerna i Afghanistan. 

26/1 Sven Cederroth: Dagligt liv och arbete i en indonesisk jordbrukarby. 

9/2 Sven-Erik Isacsson: Torrskogens samlare och fiskare. Om Chaco-indi- 

anerna i anslutning till den nya basutställningen. 

16/2 "Los Huaynas" sjunger och spelar boliviansk folkmusik. 

16/3 Film om samhällsförändringar bland eskimåer i norra Canada. 

23/3 Film om maktkamp och ritual på Nya Guinea. 

30/3 Sven-Erik Isacsson: Människokroppen som samhällskod. Om Ge-india- 
nerna i anslutning till den nya basutställningen. 

13/4 Bali - det sista paradiset? Sven Cederroth berättar om de problem 
som turismen medfört. 

30/4 Film om dagligt liv och religiösa konflikter hos ett svedjebrukande 
folk i Indonesien. 

21/9 Kjell Zetterström: En resa med bil genom Sahara. 

Filmer: 

27/9 Sahara - the Edge of Existence. 

19/10 Some Women of Marrakech. 

26/10 The Last of the Cuiva. 

9/11 The Touaregs. 

23/11 Masai Women. 

7/12 The Nuer. 


INRE VERKSAMHET 

På vårdsidan har de största insatserna gjorts i samband med nedtagning- 
en av "Nordamerikas indianer" samt till en tillfällig utställning om Bolivia 
i Frölunda kulturhus till vilken museet lånat ut ett stort antal föremål. 

Dessutom har vissa föremål i Grönlandssalen måst åtgärdas beroende på 
hög värme i utställningen sommartid. 

Luftfuktare har installerats i Sydamerikasalen och är nu intrimmade. 

Kontinuerliga mätningar av temperatur och luftfuktighet visar att klima¬ 
tet varierar både i magasins- och utställningslokaler vilket på sikt är till 
skada för föremålen. 

Vi har börjat att ställa i ordning ett nytt textilmagasin. Till detta har 
vi inköpt 30 skåp tillverkade i björk samt syrafri kartong på vilken texti¬ 
lierna skall förvaras. 

Inventering av textilt material från Afrika och Asien har genomförts 
och har påbörjats för Sy damerikas del. 

Under året har löpande vård utförts på textilt material. 

För magasinens del kan konstateras att förbättrade rutiner har införts 
för utlåning av föremål, bl.a. fotograferas alla föremål nu före utlåning. 

Äldre Af rikasamlingar har omdokumenterats och fått ändrad magasine¬ 
ring. 

Nya hyllor och skåp har köpts till magasin på Haga Kyrkoplan och i Ost¬ 
indiska huset. Tyvärr måste vi konstatera att magasinen är mer än fyllda. 
Dptta gnr hanteringen besvärlig och att föremålen far illa. 

Vi har haft bekymmer med vattenläckage i ett källarmagasin i Ostin¬ 
diska huset. Vidtagna åtgärder har tyvärr inte lett till någon förbättring. 
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PERSONALIA 


Museichef 

Kanslist, expedition 
Kanslist 

Intendent, Amerikas indian - 
kulturer 

Intendent, Afroasiatiska kulturer 
Amanuens, " " 

Bibliotek 

Sakregister 

Amanuens, föremålskatalog, eskimåer 
Konservering och verkstad 


Magasin 

Teckning och utställning 

F otograf 

Museilektor 

Museilärare 


Kjell Zetterström 
Maj-Britt Berglund 
Toomas Tomasson 

Sven-Erik Isacsson (tji 1/2-tid 1/9-30/11) 

Carl Axel Silow (tji 1/2-tid -30/4; 1/11- ) 

Sven Cederroth (1/2-tid -30/4; 1/8 - 
31/12) 

Ingrid Friberg 

Michael Cornell 

Christer Feiff 

Gunilla Amnehäll 
Alf Bergström 
Enar Carlsson 

Monica Gustafsson (tji 1/8 - ) 

Marie Johansson (1/7 - ) 

Lars Magnusson (26/9 - ) 

Sven-Erik Roth ( - 30/6) 

Jan Amnehäll 

Janusz Dura (16/12 - ) 

Liliana Gruia 
Stein Lango 
Ingrid Midsem 

Öystein Brochs 

Josef Lagergren ( - 31/10) 

Gösta Öborn (endast höstterminen) 

Lotten Zetterström (vårterminen samt 
höstterminen, specialprojekt Nord¬ 
amerikas indianer) 


Tillfälligt anställda Hans-Erik Dillner 

Marie Hägerlund 

Marianne Michaélsson (7/11 - ) 

KUA-praktikanter Thomas Ekström (13/6 - 29/7) 

Petra Jireland (30/5 - 15/7) 

Mia Stangertz ( - 4/2) 

Marie Svensson (29/8 - ) 

Annika Sördal (22/3 27/5) 


Museet har under året tagit emot 2 PRAO-elever och 2 praktikanter 
från Bibliotekshögskolan i Borås, samtliga under en vecka. 

Den sista oktober i år gick museilektor Josef Lagergren i pension. Han 
har under en lång följd av år varit verksam på museet, först som amanuens 
och intendent och sedan som museilektor vid arkeologiska och etnografiska 
museerna. De allra sista åren arbetade han som deltidspensionär enbart vid 
vårt museum som låg honom varmast om hjärtat. Som framstående Afrika- 
kännare och god pedagog har han gjort stora insatser för museet. 

Digitized by Google 



Vi tackar honom varmt för detta och önskar honom lycka och framgång 
som aktiv pensionär. 


Isacsson, Sven-Erik 
Silow, Carl Axel 
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PUBLIKATIONER 

Indianerna pä prärien. Tema-Bild, Natur 
och Kultur 1983. 

Notes on Ngangela and Nkoya Ethno- 
zoology. Göteborgs Etnografiska Museum: 
Etnologiska Studier 36. Göteborg 1983. 

Vardagsproblem i medicinmannens verk¬ 
samhet. Socialmedicinsk Tidskrift 1983. 

Alte Kontrazeption in der Neuen Welt. 
Teil I: Familienplanung auf pflanzlicher 
Basis. Teil II: Drogen und Magie. Sexual- 
medizin 12, 273-276 u. 316-317 (1983). 
Wiesbaden. 

Revival in Coimbra of 18th Century 
Brazilian Snuff Trays. Göteborgs Etno¬ 
grafiska Museum, Årstryck/Annals 1981 / 
82:39-42. Göteborg 1983. 

Gustaf Bolinder 1888 - 1957, göteborgs- 
född etnograf och forskningsresande. 

Göteborgs Etnografiska Museum, Års¬ 
tryck/Annals 1981/82:64-69. Göteborg 
1983. 

Some Notes on Faked and Copied so- 
called Paracas Head Jars. Göteborgs 
Etnografiska Museum, Årstryck/Annals 
1981/82: 70-80. Göteborg 1983. 

Alte Kontrazeption, etc. Se Krumbach 
u. Wassén. 

Berättelse för 1981. Göteborgs Etnogra¬ 
fiska Museum, Årstryck/Annals 1981/82: 
3-7. Göteborg 1983. 

Berättelse för 1982. Göteborgs Etnogra¬ 
fiska Museum, Årstryck/Annals 1981/82: 
43-47. Göteborg 1983. 


BESÖKARE 

Under 1983 har museet besökts av bl.a. följande personer: 

Hr. Måximo Cajal, Spaniens ambassadör i Stockholm, Dr. Nancy Chåvez 
Velåsguez, Lima, Dr. Andrew Gray, Oxford, Fr. Mette J^rgensen Krarup, 
Köpenhamn, Fr. Jette Kromann, Espergaerde, Dr. Miguel Antonio Pasoz Rive¬ 
ra, Lima och Fr. Sue Scott, London. 

För ekonomiskt stöd tackar jag Wilhelm och Martina Lundgrens Veten- 
skapsfond. 


Göteborg i mars 1985 
Kjell Zetterström 
Museichef 
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BERÄTTELSE FÖR 1984 


Etnografiska museets råd har under året haft följande sammansättning: 
ordförande, avdelningschef Lars Andréasson, vice ordförande, Fleur Palmé 
samt ledamöterna sektionsledare Marianne Andersson, herr Dragan Dobromi- 
rovic, professor Gunnar Harling, professor Åke Holmberg, docent Harald 
Skar, adjunkt Kerstin Zetterman samt fru Marina Throne-Holst. 

Rådet har sammanträtt den 1/3, 28/5, 9/10 och 26/11. 

Under året har vi arbetat fram ett nytt verksamhetsprogram samt hand¬ 
lingsplaner för 1985-87. I detta arbete har såväl rådet som olika arbets¬ 
grupper inom museet deltagit. Som konsulter har Ingvar Oljelund och Anki 
Lindberg gett värdefullt stöd. Programmet föredrogs för museinämnden den 
1/11 varvid även museets utställningar och lokaler visades. 

Under året har undertecknad och magasinsföreståndare Jan Amnehäll del¬ 
tagit i ett antal sammanträden rörande planerad ombyggnad av Ostindiska 
huset. 


FÖREMÅLSSTATISTIK 

Föremålsbeståndet har under året ökats med 17 samlingar om 319 före¬ 
mål varav 69 erhållits som gåvor. 

REGIONAL FÖRDELNING: 

AMERIKA 

Köp 216 och gåvor 10 föremål. 

Mellanamerika 

84.11.1 är en s.k. garntavla med mytologiskt motiv, gjord av huichol- 
indianen och konstnären Juan Benftes Sånchez från San Sebastian i staten 
Jalisco, Mexico. Tavlan är köpt från herr Juan Negrfn, Guadalajara. 

84.14.1- 206 är en etnografisk samling från främst tarahuamara- och yaqui/ 
mayoindianerna samt andra folkgrupper från flera olika lokaler i Mexico. 
Föremålen är insamlade för museets räkning av vår förre museilektor Josef 
Lagergren, Linköping, under dennes resa i Mexico 1984. 

Sydamerika 

84.2.1 är en molablus med fågelmotiv från cunaindianerna i San Bias, 
Panama och som inköpts från fr. Birgitta Palmér, Göteborg. 

84.6.1- 3 består av två bemålade barktyger i modern stil från Chocö resp. 
Vaupés, Colombia samt en flöjt av bark från Vaupés. De båda barktygerna 
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84.15.1 Stränginstrument, cora. 

String instrument, cora. 
Zerrekunda, Gambia. 



84.4.10 Halsband av rödfärgade hajkotor, Samoa. 

Necklace of red-coloured shark vertebrae, Samoa. 
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11 . 1 . 


Garntavla av shamanen och konstnären José Benltez Sänchez, 
huicholindian från San Sebastian (Jalisco), Mexico. 


Yarn-painting by the shaman and artist José 
from the Huichol commumty of San Sebastian 


Benftez Sänchez, 
(Jalisco), Mexico. 
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är insamlade av och köpta från konstnären Bengt Arne Runnerström, Fin¬ 
spång, som dessutom skänkt barkflöjten. 

84.12.1- 6 har köpts från kanslirådet Ulf Lewin, Täby, och består av två 
tobakspipor från yuko (Colombia) resp. shipibo (Peru), en barkmask från yu- 
kuna (Colombia) samt ett snus-set om tre föremål från cuiva (Colombia). 

84.13.1- 9 utgörs av 8 arkeologiska träfragment från Huaco och Nazca 
(Peru) samt ett skydd för giftpilar från indianer i gränstrakterna mellan 
Peru och Colombia, vilka skänkts till museet av kanslirådet Ulf Lewin, Täby. 

84.17.1- 9 består av nyttoväxter från matacoindianerna i bolivianska chaco- 
området, insamlade och skänkta av hr. Jan-Åke Alvarsson som f.n. bedriver 
fältarbete bland dessa indianer. 

Afrika 

Köp 10 och gåvor 13 föremål. 

84.1.1- 9 utgörs av 2 masker och 7 statyer från Ghana, Sudan och Tchad 
köpta från hr. Aii Osman, Göteborg. 

84.3.1 är en växt som mano-folket i Liberia tidigare använde för tillverk¬ 
ning av krut. Gåva av museichefen. 

84.7.1 är en sköld av masai-typ från Östafrika skänkt av Travellers' Club 
i Göteborg. 

84.8.1- 10 består av en sköld, giftiga pilar samt armband från Zaire. Gåva 
av hr. Oscar Wenne, Göteborg. 

84.13.1 är en cora, ett stränginstrument från Gambia. Köp från hr. Arne 
Arvidsson, Göteborg. 

84.16.1 är en flätad hängmatta från mano-folket i Liberia. Gåva av musei¬ 
chefen. 

Asien 

Köp 1 föremål. 

84.10.1 är en gudastatyett av porslin föreställande Kuan Yin från Taiwan. 
Köp från bibliotekarie Kerstin Wallin, Uppsala. 

Indonesien 

Köp 2 och gåvor 46 föremål. 

84.3.1- 46 utgörs av möbler, spjut, kriser och skuggspelsdockor från Sura- 
baya, Java insamlade på 20-talet. Gåva av fru Anna Andersson, Göteborg. 

84.9.1- 2 är en flöjt samt ett par dykarglasögon från Moluckerna. Insam¬ 
lade för museets, räkning av hr. Lennart Edgren, Göteborg. 

Oceanien 

Köp 13 föremål. 

84.4.1- 13 utgörs av mattor, höftskynken och halsband från Samoa insam¬ 
lade av och köpta från fil.kand. Anders Ryman, Uppsala. 


BIDLIOTLK, ARKIV OCH KATALOGER 


Referensbiblioteket har ökat med 318 titlar till 27.862. Av dessa är kop 
171, byte 202, gåvor 142 och egen produktion 3. 

Institutioner som bidragit med gåvor är Chalmers CTH, Göteborg, Ciba 
Geigy, GAM, GHM, Immigrant-institutet, Borås, Kulturgeografiska institutio¬ 
nen, Göteborg, Nanzan University, Nagoya, Japan, SIDA, Statens Kulturråd, 
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Statskontoret, Sv. Museiföreningen, Stockholms universitet, UNESCO, The 
University of Tokyo. 

Enskilda givare är Dr. Guiliermo Abadia Morales, Bogotå, Prof. Göran 
Aijmer, Göteborg, Hr. Jan-Åke Alvarsson, Ekerö, Dr. Gerhard Baer, Basel, 

Dr. M.J. Becker, West Chester Pennsylvania, Er. Karin Bergmark-Ståhl, V. 
Erölunda, Hr. Anders Bolinder, Ronco, Schweiz, Er. Anna-Margareta Brinde, 
Göteborg, Dr. Jan G. Bruhn, Järfälla, Stud. Per Cornell, Göteborg, Fr. He¬ 
len Engelstad, Oslo, Prof. Napoleao Figueiredo, Belém-Parå, Brasilien, Fr. 
Ingrid Friberg, Göteborg, Mr. Carl A. Fromell, Los Angeles, Prof. Helmuth 
Fuchs, Toronto, Prof. Nils-Gustaf Gejvall, Harplinge, Dr. Hans Hauser, Göte¬ 
borg, Dr. Jörg Wolfgang Helbig, Munchen, Prof. Eskil Hultin, Stockholm, 
Museiintendent Sven-Erik Isacsson, Göteborg, Fr. Kari Jantzen, Göteborg, 

Stud. Leif Johansson, Göteborg, Mag.scient. Mette Jérgensen Krarup, Br^ns- 
hc/j, Danmark, Prof. Federico Kauffmann Doig, Lima, Fr. Jette Kromann, 
Espergaerde, Danmark, Prof. Sture Lagercrantz, Uppsala, Docent Bengt I. 
Lindskog, Lund, Greve Magnus Mörner, Göteborg, Dr. Gunnar Norvenius, 
Göteborg, Civ.ing. Ingvar Oljelund, V. Frölunda, Dr. Anne Paul-Vuillermot, 
Texas, Hr. Windy Rosenberg, Göteborg, Antikvarie Jan-Erik Sjöberg, Göte¬ 
borg, Fr. Lena Sjöman, Cuenca, Eguador, Hr. Karl W. Ströder, Gelsenkirchen, 
Tyskland, Prof. S. Henry Wassén, Göteborg, Museichef Kjell Zetterström, 
Göteborg. 

Bildarkivet har ökat med 62 bilder till totalt 20.757. 

Negativarkivet har ökat med 236 nr. till totalt nr. 12.861. 

Diabildsarkivet har ökat med 153 bilder till totalt 4.787. 

Kartarkivet har ökat med 21 kartor. 

Pressklipparkivet har ökat dels genom egen pressbevakning, dels genom gåvor. 


UTÅTRIKTAD VERKSAMHET 

Arbetet med modernisering av basutställningarna pågår. P.g.a. museets 
starka engagemang i "Latinamerika i Göteborg" har vi inte hunnit så långt 
som ursprungligen planerats med Sydamerikas etnografi. Dock har vi öppnat 
en ny avdelning om Tupiindianerna. 

De helt nya basutställningarna om Indien och Tibet blev klara under året, 
endast mindre detaljarbeten återstår. 


Under våren ägde följande aktiviteter rum på onsdagskvällar: 

28/3 Museichef Kjell Zetterström - Gamla kungariken i Västafrika. 

4/4 Intendent Carl Axel Silow - Visning av nya Islamutställningen. 

11/4 Amanuens Sven Cederroth - Bangladesh - ett biståndsberoende ut¬ 

vecklingsland. 

18/4 Intendent Sven-Erik Isacsson - Kannibaler fanns dom? 

Om Tupiindianerna i den nya basutställningen. 

Den 6/10 invigdes utställningen "Framtiden i egna händer". Invigningsta¬ 
lare var konstnären och författaren Bengt Arne Runnerström som, i samar¬ 
bete med museets personal, producerat utställningen. Denna utställning, som 
handlar om två indianfolk i Sydamerika, ingick i projektet "Latinamerika i 
Göteborg". 


I anslutning till utställningen förekom visningar och föredrag: 

7/10 "Museernas Dag" - Bengt Arne Runnerström berättar och visar film. 
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24/10 Kristine Ivarsdotter - Salasaca-folket. Bergsindianernas situation i 
Ecuador. 

21/11 Bengt Arne Runnerström - Resan till Serankua. Arhuaco-indianerna 
i norra Colombia. 

28/11 Harald Skar - Lokalsamhället och omvärlden i en orolig tid. 

Den 10/11 öppnades utställningen "Shamanen som konstnär" i Frölunda 
kulturhus. Utställningen visade konst från huichol-indianerna i Mexico och 
har tidigare visats på bl.a. Etnografiska museet i Stockholm. De båda mu¬ 
seerna har gemensamt producerat katalog och affisch till utställningen som 
öppnades av Juan Negrfn från Mexico. Utställningen, som visades under no¬ 
vember och december, besöktes av drygt 30.000 personer. Även denna ut¬ 
ställning ingick i "Latinamerika i Göteborg". Kring utställningen fanns ett 
omfattande program: 

11/11 Sven-Erik Isacsson visade utställningen. 

12/11 Juan Negrfn: "Traditional Ceremonies and Family Ritual". 

13/11 " " "The History and Evolution of Art". 

14/11 " " "The Impact of Development and Change". 

17/11 "Kom och arbeta med oss". Öppen verkstad för alla åldrar. 

18 / 11 " " " " " " " " " " 

18/11 Sven-Erik Isacsson visade utställningen. 

19/11 "To Find our Life" - film om huicholindianerna. 

24/11 "Kom och arbeta med oss". 

25/11 " " " " " 

25/11 Sven-Erik Isacsson visade utställningen. 

26/11 John Hedberg - "Huichol - en överlevande kultur". 

3/12 Dansgruppen "Viva Mexico" gav föreställningen "Solens och majsens 
barn". 

Vecka 49 visningar för skolklasser. 

Museet har medverkat med föremål och sakkunskap i den Mexicoutställ- 
ning som visats på Konstmuseet. 


UNDERVISNING 


Under året har vi bedrivit försöksverksamhet inom undervisningsavdel- 
ningen vid Göteborgs museer. För museets del har detta inneburit att den 
tidigare halva museilektorstjänsten och fjärdedels museilärartjänsten slagits 
samman till en 30-timmars-tjänst vid museet. Tidigare lydde undervisnings- 
personalen under museernas kanslichef. Den nya organisationen har av musei- 
nämnden fastställts att gälla från 850101. 

Arbetet under året har inriktats dels på skolvisningar, dels på den för- 
valtningsövergripande verksamhet som initierats av museet och som resulte¬ 
rat i att vi i mars 1985 kan öppna "Oasen", en öppen förskola i Ostindiska 
huset. Övriga medverkande är social-, fritids- och biblioteksförvaltningarna 
i Göteborg. 

Spnrtlovsprogrammet genomfördes i samarbete med övriga museer i huset 
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med dagliga filmvisningar varvid museet visade "Konstens händer" om samer 
samt en film om Afrika. Vidare visades utställningen "Barnen i Bonah". 

Denna utställning har även visats i Gamlestaden där lektioner hölls för 
klasser inom rektorsområdet. 

Under året har vi försökt att uppmuntra till att man i skolundervisningen 
arbetar en längre tid med något som museet inspirerat till. Fr.a. har försko¬ 
lorna lyckats med detta. Under året har åtta daghem arbetat fram mini-ut¬ 
ställningar på sina daghem och som sedan visats på museet. Dessutom har 
ett flertal förskolegrupper skickat in teckningar efter sina besök. Även dessa 
har visats på museet. 

Textillärarlinjen vid husliga seminariet gjorde utställningen "Släpp trådar¬ 
na loss - det är väv" och elever från konstindustriskolan har haft en mini¬ 
utställning med teckningar som de inspirerats till under studier i museet. 

ÖVRIGT 

Museet har under året satsat ordentligt på förbättring av vägvisning och 
orientering. Under 1985 planerar vi att färdigställa en informationsbroschyr. 

BESÖKARE 

Under 1984 har museet besökts av bl.a. följande personer: 

Dr. Lucia Astudillo de Parra, Cuenca, Dr. Gerhard Baer, Basel, Dr. Dieter 
Eisleb, Berlin, Hr. John Hedberg, Järfälla, Dr. Ellen Hickmann, Hannover, 

Dr. S^ren Hvalkof, Köpenhamn, Dr. Eederico Kauffmann Doig, Lima, Fru He¬ 
len Laird, Laona, Wisconsin, Hr. Juan Negrin, Guadalajara, Hr. Andrés Rozen- 
tal, Mexicos ambassadör i Stockholm och Dr. Carlo Severi, Paris. 

INRE VERKSAMHET 

Ca. 80% av tiden för vård och konserveringsverksamhet har gått åt till 
föremål som kommer från eller skall till utställningar. Dessa har varit: 

Basutställning om Tibet. 

Basutställning om Indien. 

Tillfällig utställning, "Shamanen som konstnär". 

Tillfällig utställning, "Framtiden i egna händer". 

Konserveringslokalen har flyttats till N. Hamngatan 14. Genom samordning 
med arkeologiska museet får museet disponera dessa lokaler. Arkeologiska 
museet har en assistent på halvtid för bevarande- och vårduppgifter. Vårt 
museum svarar nu för arbetsledning av dessa. Denne assistent utför även 
vissa arbetsuppgifter för vårt museum. 

En ultraljudsanläggning har införskaffats för rengöring av dun- och fjäder¬ 
material. 

För museets textilier har ett nytt magasin inretts på tredje våningen i 
Wilsonska flygeln. Lokalen har renoverats och ny inredning har inköpts. I 
detta magasin skall vi förvara etnografisk textil. Till det tidigare magasi¬ 
net avser vi koncentrera våra arkeologiska textilier. 

Till textilateljén har vi beställt ett nytt, höj- och sänkbart bord. 

Även till magasinet på Haga Kyrkoplan har vi skaffat ny inredning. I 
detta magasin har vi under året påbörjat inventering av äldre samlingar. 


PERSONALIA 


Museichef 


Kjell Zetterström 


Kanslist, expedition 


Maj-Britt Berglund 
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Kanslist 


Toomas Tomasson 


Intendent, Amerikas indian¬ 
kulturer 


Sven-Erik Isacsson 


Intendent, Afroasiatiska kulturer 
Amanuens " " 

Amanuens " " 

Bibliotek 

Sakregister 

Amanuens, föremålskatalog, eskimåer 
Konservering och verkstad 


Magasin 

Teckning och utställning 


Fotograf 

Museilektor 

Ungdomslag 

Tillfälligt anställda 


Carl-Axel Silow 

Sven Cederroth (-10/6) 

Hans Antlöv (9/10- ) 

Ingrid Friberg 

Michael Cornell 

Christer Feiff 

Gunilla Amnehäll 

Alf Bergström 

Enar Carlsson 

Monica Gustafsson (1/9 - ) 

Marie Johansson ( -31/8) 

Lars Magnusson 

Jan Amnehäll 

Janusz Dura 
Liliana Gruia 
Stein Lango 
Ingrid Midsem 

Öystein Brochs 

Lotten Zetterström (1/2 - ) 

Tove Andersson 
Sofia Annbrink 
Marie Svensson 

Mia Almqvist 
Anna Margareta Brinde 
Kerstin Carlsson 
Eva Lysell 

Marianne Michaelsson ( -6/8) 
Karin Svensson 


För generöst tryckningsbidrag framför jag mitt och museets varma tack 
till Wilhelm och Martina Lundgrens vetenskapsfond. 


Göteborg i mars 1985 
Kjell Zetterström 
Museichef 
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ALLEGED NATIVE ANTIDOTE TO CURARE 


by 


Bo R. Holmstedt^, S. Henry Wassén^, Pham-Huu-Chanh^, 
Philippe Clavel^ and Bernard Lasserre^ 


On separate occasions it was possible for two of the authors (Holmstedt 
and Wassén) to observe in case No. 6 of the Hall for South American Eth- 
nology in the Field Museum of Natural History, Chicago, two small grey- 
black pottery jars (8-9 cm. high). One of the jars, Cat.No. 7837, was label- 
led "Pot of cure for poison. Small earthenware vessel containing a cure for 
curare poison. Katapolltani; Isana River; Brazil. Coll. T. Koch-Grunberg". 

The other jar, Cat.No. 7839, bore the same text but the tribe indicatedwas 
Siusl, Aiary River, Brazil, (fig. 1). 

During the visit of one of us (Wassén) to the Field Museum in August 
1973, and thanks to the kind cooperation of Dr. Donald Collier, Curator, 
Middle and South American Archaeology and Ethnology, it was possible for 
Wassén to go through the old card index for these specimens. It was found 
that a third earthen jar of the same type, from the Siusl, belonged to the 
museum (Cat.No. 7838). The catalogue description for No. 7839 (tribe Siusl) 
read: "Earthen jar, short bulging sides, containing cure for arrow poison". 

For specimen No. 7837 (tribe Katapolltani) the text read "short broad bul¬ 
ging earthen jar, containing cure for arrow poison". However, someone had 
changed "cure" to "curare"? in pencil. The finding naturally aroused our 
curiosity and we decided to look further into this matter. 

Ethnographical background 

From the entries in the Field Museum it was verified that the earthen¬ 
ware pots containing a brownish-black, crusty substancje, were collected by 
the German ethnographer, Dr. Theodor Koch-Grunberg during his expedition 
to Northwestern Brazil in 1903-1905, ethnographically described in his class- 
ical two volumed work "Zwei Jahre unter den Indianern" (Berlin, 1909-1910), 
as well as in a number of separate papprs. This Expedition was sponsored by 
the Ethnographical Museum of Berlin , and the three pottery jars with "cure" 
were received by the Field Museum in 1908 in an exchange with the German 
museum. 

Theodor Koch-Grunberg belonged to the great number of ethnographers, 
at that time mostly European who, during the first decades of the 20th cen- 
tury, went to study the South American Indians in their aboriginal settings. 
He was an extraordinarily good collector and keen observer. Parts of his 
collections are found in many museums, and during the years they have been 
participating in continuous exchanges. To mention just one example, the 
Gothenburg Ethnograpic Museum, Sweden, has several specimens from the 
Katapolltani and Siusl, received in exchange from the Ethnographic Museum 
of Stuttgart. The Gothenburg Museum has in its turn exchanged parts of 
this collection with the National Museum in Copenhagen, Denmark. However, 
none of the "cure" pots were included in this exchange. 


1) Institute of Toxicology, Karolinska Institute, Box 60 208, S-104 01 Stock¬ 
holm, Sweden. 2) Gothenburg Ethnographical Museum, N. Hamngatan 12, 
5-411 14 Gothenburg, Sweden. 3) Institut de Physiologie, 2, Rue Fran^ois 
Magendie, F-31400 Toulouse, France. 
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The two tribes or Arawakan groups mentioned in connection with the 
M cure" pots in the Field Museum are the KatapoUtani (or Katapolltane, Ka- 
tapulltana, according to the spelling of Koch-Grunberg) and the Siusr, or 
Siusr-tapuyo. The latter tribe call themselves OaHperi-dåkeni, translated by 
Koch-Grunberg as "people of the Pleiades", and by Goldman (1948:766) as 
"Star people". 

In 1903 Koch-Grunberg estimated the KatapoUtani to be approximately 
100-150 individuals living mainly in the village of Tunuhy. He also mentio¬ 
ned that their western neighbours were afraid of them because of their sec- 
ret mixing of poisons (1922:245-246). In 1903 he lived for several months 
among the Siusi at the Aiarf River. Goldman (1948:766), spelling CatapoU- 
tani, situates the village of Tunuhy above the Umaca-Igarapé River, a left 
branch of the I^ana River, adding "they are mostly Christians". 

Both tribes have been regarded as a part of the big group of tropical 
forest tribes, and Goldman ' s paper in volume 3 of the Handbook of South 
American Indians (1948) has a summary of details. Linguistically the two 
tribes were placed in the Rio Negro group of the Arawakan language family. 
Dr. Gunther Hartmann of the Museum fur Völkerkunde, Berlin, in a letter of 
November 23, 1978, has kindly informed us that the Siusi, at the time of 
Koch-Grunberg ' s work among them, were concentrated in three different 
regions: 1, at the lower R. Caiary; 2, at the middle part of the same river, 
and 3, at the Igana River. According to available data the KatapoUtani have 
been extinct long since, while a number of something like 200-300 Siusi 
Indians are presumably still living in the region of the I<?ana River. 

Koch-Grunberg found reason to believe that the Catapolltani and the Siusi 
were originally Macu. Steward (1948:896), when writing about the North¬ 
western Marginal Tribes around the Amazon Basin (including several Arawa¬ 
kan tribes near the Andes), says that "perhaps also with them belong the 
Catapolltani, Huhuteni, and some of their neighbours, who may originally 
have been Macu, but who are now more or less assimilated to Arawakan 
culture" (cf. Galvåo, 1967:176). If not extinct both groups, at the time this 
was written, must have been totally integrated. Murdock (1951:13) has incor- 
porated the Catapolltani and Siusi in the Baniwa group of the Arawakan 
linguistic stock, together with ten other tribes covered by "historical and 
modern Colombia". "They subsist by brand-tillage cultivation of bitter manioc, 
supplemented by hunting and especially by fishing. The men hunt, fish and 
clear the fields; the women cultivate manioc and make pottery. Local settle- 
ments normally consist of a single large communal dwelling". 

Dr. Koch-Gtunberg in several works describes the hunting methods and 
weapons of the tribes of Northwest Brazil. The contents of his paper of 1908, 
printed in Globus, are more or less the same as that presented in the first 
volume of Zwei Jahre (1909). He mentions that the common poison for darts 
and arrows in Northwest Brazil is curare, in Lingua geral, as spöken along 
the Rio Negro, uirari. He never had an opportunity to see the poison being 
prepared but, accordiVig to what chief Mandu told him, the principal ingredi- 
ent of the curare from the I(?ana River should be the bark of a creeper grow- 
ing close to the ground called maukullpi by the Siusi. Having been dried over 
a fire, the bark material has to be boiled and cleaned through straining. The 
remaining liquid is evaporated until it becomes brownish black and thicker 
than syrup. Other ingredients are mixed into the product, such as various 
poisonous substances and sticky plant liquids, which are intended to work in 
such a way that the poison adheres better to wood. Among the Siusi, Koch- 
Grunberq received a portion of bark, perhaps from Strychnos toxifera (Koch- 
Grunberg, 1908:201 and 1909:98). 

It was evidently possible for Koch-Grunberg to collect sveral curare 
pots. Beyond the two specimens from the Siusi and one from the Katapoll- 
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tani in the Field Museum of Chicago, Dr. Gunther Hartmann in Berlin has 
told us that the Museum fur Völkerkunde in Berlin has four "Pfeilgifte" from 
the Siusl, which were collected in October 1903 in Cururu-Cuåra at the Aiary 
River. At the same place and in the same month, October 1903, Dr. Koch- 
Grunberg also collected a fifth of the arrow poison pots, which are now in 
the Museum fur Völkerkunde; Munich. For further investigation of these samp- 
les reference is made to Bauer (1963, 1969, 1971). 

Koch-Grunberg has repeatedly pointed out that no antidote to curare was 
known to the Indians. "Wirksame Gegenmittel gegen Curarevergiftungen kennt 
man bis jetzt nicht" (1908:203, and 1909:100). "Em wirksames Mittel gegen 
Curarevergif tung kennt der Indianer nicht" (1923:66). The following investiga¬ 
tion will show if the word cure in the catalogue texts and labels in the Field 
Museum has any foundation whatsoever or if "cure" might be explained as a 
misreading of curare. 


EXPERIMENTAL 

It was decided to use the stimulated nerve-muscle preparation to study 
the effect of the two preparations consisting of brownish-black powders. 

Preparation of solution 

The products were finely powdered in a mörtar in 2 ml of 0.1 M HCL. 

To this was added 3 ml of Tyrode solution. The supernatant obtained was 
used for the animal experiments. 

Material and Methods 

The experiments were carried out on the sciatic nerve-anterior tibial 
muscle preparation of the rabbit. The animals were anaesthetized with pen- 
tobarbital (Nembutal 33 mg per kg) tracheotomized and kept under artificial 
respiration. 

The sciatic nerve was dissected free from the knee to the buttocks and 
placed on silver electrodes for electrical stimulation. 2 cm distally to the 
stimulation electrodes, a second pair of electrodes was applied for recording 
the action potential of the nerve, which in turn was recorded on a storage 
oscilloscope. The tendon to the muscle was cut free from the bone and atta- 
ched to the strain gauge of a Dynograph R (Offner Beckman) for the record¬ 
ing of the muscle contraction. Finally, a third pair of electrodes was applied 
directly to the muscle surface for the direct excitation of the muscle fibres. 

The Solutions were administered in the femoral artery below the bifur- 
cation of the abdominal aorta in a device designed to eliminate disturbances 
of circulation and ischemia in the muscle. 


RE5ULT5 

Upon stimulation of the nerve, the set-up allows recording the action po¬ 
tential of the nerve and the contraction of the muscle. Preliminary experi¬ 
ments showed that a sguarewave of 5V and of 2 m sec duration at 2.3 im- 

pulses per min was suitable for the recording of action potential and muscle 

contraction of a constant amplitude for the duration of the experiment. If 

the electrodes were applied directly to the muscle this resulted in a regular 

contraction without changing the electrical parameters. 

The administration in the above mentioned way of 7837 in doses from 200 
microgram on and of 7839 in doses between 80-200 microgram caused a 
diminution of the contraction height of the muscle to complete inhibition. 
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Fig. 1 Earthen jars containing "cure for arrow-poison". Collected by Th. 

Koch-Grunberg. Received in exchange from the Berlin Museum 1908. 
7837 (right) D. 8.3 cm, H. 4.1 cm. KatapolTtani tribe, Ipana River, 
Brazil. 7839 (left) D. 8.3 cm, H. 3.6 cm. Siusi tribe, Aiary River, 
Brazil. 



Fig. 2 Effects of specimen 7837 on the neuromuscular preparation of the 
rabbit: Sciatic nerve and anterior tibial muscle: muscle contractions 
produced by stimulation of the nerve with square wave impulses (2V, 
2m sec, 2.3 impulses per minute). 1) Injection in the femoral artery 
of 330 microgram of 7837: the muscle contraction diminishes rapidly. 
2) Injection in the femoral artery of 100 microgram of eserine: ra- 
pid reversal of paralysis. 3) Second injection of 100 microgram of 
eserine. 
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This inhibition could be counteracted by the administration of 100 micro- 
gram eserine or neostigmine. (Fig. 2). 

By contrast, no changes in either action potential or the response to 
direct stimulation could be elicited by the two substances. Tubocurarine 
(100 microgram) given under identical conditions had a similar effect as 
that of the two unknown substances. Substances 7837 and 7839 had no ef¬ 
fect on nervous conduction or muscle fibres by direct stimulation. They there- 
fore act on the motor endplate as shown in classical experiments and, like 
tubocurarine, behave as true curarizing agents. 


COMMENTS 

Since the discovery of the New world and the observation of the use of 
poisoned arrows, various antidotes have been mentioned by the chroniclers. 
Mclntyre in his book on curare 1947 carefully enumerates the following; sea 
water, salt, sugar, garlic, "Woundes Sublimatum" and the juice of a tree 
called "Uppee". 

This all belongs to the "romantic period" of the exploration of South 
America. The studies of the mechanism of action of curare were pioneered 
by F. Magendie and C. Bernard during the 19th century. The latter, as is 
well known, showed that the active component acted on the portion of tis- 
sue between the nerve and the muscle. This structure, the motor end plate, 
was morphologically characterized much later. Claude Bernard ' s experi¬ 
ments have been repeated many times so also in the present paper. The 
results are unequivocal and show beyond any doubt that the samples from 
the Field Museum contain a curarizing substance. Undoubtedly, as in any 
specimen of raw curare, there are also many other components but no anti- 
dotal action is to be expected. Ethnopharmacologically, it is interesting to 
note that the first true antagonist to curare came from an extract of the 
poisonous ordeal bean from Calabar Africa (Pal 1900). From this bean the 
alcaloid eserine has been isolated, which also proved its antidotal action to 
curare in the above described experiments. 


Footnotes 

1 

Born in Grunberg, Hesse, Germany, on April 9, 1872. Died in Vista Alegre, 
Brazil, on October 8, 1924, during an expedition to South America which he 
set out on in June of that year in cooperation with the American geogra- 
pher Hamilton Rice. For a detailed obituary and bibliography see P. Rivet 
1923. References are also made to Fischer 1927, and commemorative pa- 
pers to the Centennial of Koch-Grunberg ' s birth written by Hartmann 
(1972) and Zerries (1972). 

2 

During 1899 and up to the beginning of 1900, Koch-Grunberg participated 
in Dr. Hermann Meyer ' s second Xingu expedition of 1898. Following his 
dissertation on the Guaikuru Indians in 1902 at the University of Wurzburg, 
he worked for the Museum fur Völkerkunde of Berlin until 1909. He was 
appointed professor of the University of Freiburg ib 1913, and director of 
the Linden-Museum at Stuttgart in 1913. 
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CONVERGENT APPROACHES TO THE ANALYSIS 
OF HALLUCINOGENIC SNUFF TRAYS 

by 

S. Henry Wassén 


I. 


I hope to be excused if I indulge in some prefatory reflections on the 
origins and early pioneers in the field of Ethnobotany. My chief mentor at 
Göteborg University (who also inspired Alfred Métraux among others) was 
Professor Erland Nordenskiöld. Prolific and driven, Nordenskiöld fostered an 
interdisciplinary approach in his students. This approach embraced not only 
comparative ethnographic studies but extended through chemistry, metallurgy, 
botany, and pharmacology, drawing upon the expertise of specialists in these 
fields. This legacy has influenced all my further work in the cultures of 
South and Central America and became absolutely crucial once I got into 
the "wilds" of ethnobotany. My first foray into this area was an artide in 
1935 on the Chocö Indians ' use of arrow poisons. Then in 1937 the Mexican 
scientist Dr. Bias Pablo Reko sent me some light-brown seeds of the con- 
volvulaceous vine Rivea corymbosa (L.), at that time still called Ipomoea 
sidaefolia (HBK) Choisy. 

I planted the seeds in my office at the Göteborg Ethnographical Museum 
and a beautiful white-flowered plant came up which we kept alive for seve- 
ral months in the windowsill. The seeds were the Mexican Indians ' old 
"wonder drug" piule, or, in the Aztec language, ololiuqui. Philip II ' s doc- 
tor, Francisco Hernéndez, (who came to Mexico in 1570) gave the earliest 
detailed account of ololiuqui and first illustrated it in his work Rerum medi- 
carum Novae Hispaniae thesaurus, seu plantarum, animalium, mineralium 
mexicanorum historia (Rome, 1651). Among its chief properties, he men- 
tions that it "acts as an aphrodisiac when drunk" and adds that it relieves 
flatulency and removes tumours (quoted in Schultes 1941:5-7). Most of the 
seeds, however, had been sent immediately to Professor C.G. Santesson, M.D., 
of the Karolinska Institute in Stockholm, who was at that time the Museum ' s 
most industrious collaborator in pharmacological and toxicological problems. 
Because of the small amount of material at his disposal and the rudimentary 
methods of the time, he was not able to do very much with the drug, al- 
though he published his preliminary results in Etnologiska Studier (Santesson, 
1937). 


It was at least a brave beginning for ethnopharmacological studies. Un- 
fortunately, Professor C.G. Santesson died in 1939 so he was never able to 
read Richard Evans Schultes ' work on the same subject. Schultes ' A Con- 
tribution to our Knowledge of Rivea corymbosa, the Narcotic Ololiuqui of 
the Aztecs was published in Cambridge, Massachusetts just two years later. 
And it was later still that the distinguished Swiss chemist, Dr. Albert 
Hofmann, noted for his seredipitous discovery of LSD, was to elucidate the 
various hallucinogenic principles of ololiuqui. If I remember correctly, he 
actually started his studies using a small amount of seeds which had been 
left over from Santesson ' s attempt in 1937. Fresh ololiuqui material was 
put at his disposal by R. Gordon Wasson, who was one of the rediscoverers 
uf the use in Mexico of teonanacatl, the sacred mushroom, and this made 
pos^ible the synthesis of such principles as psilocybin and psilocine. 

Schultes (1972 b:9) has reported how first Roberto Weitlaner, and then 
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B.P. Reko and Schultes himself, were able to collect such teonanacatl mush- 
rooms as Panaeolus sphinctrinus in Oaxaca in the late 1930 ' s. 

Unfortunately, I was never to meet Bias Pablo Reko, but my interest in 
these curious hallucinatory agents was awakened once and for all, and we 
started up a correspondence. This led in tum to Santesson ' s receiving 
directly from Reko in December 1937 a small amount of beans of the le- 
guminous liana Rynchosia phaseoloides DC. This plant and its beans also 
went under the name of piule in Oaxaca, Mexico. The beans, which were 
black and red, were considered poisonous and were said to cause mental 
disturbance. They were examined by Santesson, who published the result in 
Etnologiska Studier (Santesson, 1938). He found both alkaloid and glucoside 
reactions but only a very low toxicity, and after experimenting with frogs 
could only produce a form of semi-narcosis (cf. Schultes and Hofmann, 
1979:55). 

In the late 1930 ' s, interest within the Göteborg Ethnographical Muse¬ 
um in the new discoveries of old Indian drugs still in use in Mexico was 
at a peak. The then director of the museum, Dr. W. Kaudern, editor and 
publisher of Etnologiska Studier, published the excellent and early paper by 
J.B. Johnson of the University of California, Berkeley on Mazatec witch- 
craft. This paper, based on data collected during the summer of 1938 
(Johnson, 1939), appeared in volume 9 of Etnologiska Studier and exerted 
much influence. R. Gordon Wasson hailed Jean Bassett Johnson as a pio- 
neer and one of his predecessors in the field of mycological studies (Was¬ 
son, 1972:190). 

Now after many years, with the help of notes and some of my early 
papers, I am endeavoring to reconstruct what happened at this stage of 
my contact with Americanistically-oriented ethnobotany. For it was preci- 
sely these first contacts with different "wonder drugs" of the Indians which 
motivated my ethnographic and archaeological cataloguing work in English 
of 1965 which culminated in the somewhat later contributions of 1967 and 
1968. These were presented at the epochal symposia in San Francisco and 
Cambridge, Masachusetts that marked the coming of age of ethnopharma- 
cology (Wassén, 1967 and Wassén 1972 a). This period was one of intense 
stimulation and collaboration with different specialists such as Professor 
Bo Holmstedt of the Karolinska Institute and Professor Richard Evans 
Schultes at Harvard University. My deepening fascination with ethnobotany 
found its object in the archaeological collection from Nino Korin in Dep. 

La Paz, Bolivia. These finds (from the Regional Developmental-Expansion, 
or Tiahuanaco-Huari period in the history of the Lake Titicaca Basin Plateau) 
contained material of both Ilex Guayusa and Nicotiana, both of immense 
importance for ethnopharmacology. The complete description of these finds 
was published in Etnologiska Studier 32 (Wassén, 1972 b). In the same vo¬ 
lume, contributions by Schultes (1972 a) and Holmstedt with Jan-Erik Lind¬ 
gren (1972) were also printed. A special artide by Bruhn, Holmstedt, Lind¬ 
gren and Wassén (Bruhn 1977) followed later. For the finds of pharmaco- 
logical interest in the collection from Bolivia (Göteborgs Ethnographical Mu¬ 
seum, Coll. 70.19.), I also refer to de Smet ' s multidisciplinary overviews 
of 1983 and 1985. 

In his important artide of 1978 (p. 334), David L. Browman explicitly 
dwelt on "the site of Ninogorin", which he defined as flourishing "during 
the peak of Tiahuanaco influence and, perhaps, after the collapse of the 
Huari half of the state". He recognized its pre-eminence as a site for the 
study of archaeo-ethnobotany, saying: "The materials recovered from Nino- 

Digitized by 27 



qorin - the elaborately carved snuff trays, snuff tubes, bamboo tube con¬ 
tainers, fur pouches, textiles, baskets, wood mörtar, enema outfit, and so 
on - indicate an intense interest in the selva on the part of the highland 
peoples, who were particularly concerned with obtaining goods to satisfy 
their medical and pharmaceutical needs. The primary items extracted from 
the selva appear to be drugs such as coca, tobacco, Ilex plant derivatives, 
etc. - mainly hallucinogenic or narcotic in nature; secondary were the 
gourds, feathers, foodstuffs, etc. obtainable only in the tropical zones". 

Donald W. Lathrap has also focused his interest on the importance of 
the old Indian medical outfit recovered from Nino Korin, Bolivia. Regar- 
ding the very widespread use of hallucinogenic snuffs in tropical South 
America, he finds "reason to suspect that this particular tropical forest 
product was in use as early as Valdivia 3 on the coast of Ecuador" (Lath¬ 
rap, 1973:180). 


II. 


In their new contribution "Ethnopharmacology - A Challenge" (1983), 
Holmstedt and Bruhn underscore the need for close interdisciplinary commu- 
nication in ethnopharmacological research. "Proper sampling and analytic 
methods", they State, "requiere close cooperation by pharmacologists with 
anthropologists and ethnobotanists on the one hand, and specialists in Che¬ 
mical analysis on the other" (p. 253). 

This injunction suggests that the young researchers of the Göteborg 
Ethnographical Museum were on the right track over fifty years ago. They 
elected an interdisciplinary approach, something at that time comparati- 
vely new, as the best way to compass the material. Interdisciplinary re¬ 
search is now considered a recent phenomenon, "intellectually trendy" even, 
if increasingly respectable. Yet its effectiveness must certainly be acknow- 
ledged. In my own very recent experience, cooperation with a pure botanist/ 
pharmacognosist led to the correction of a much too early dating of archae- 
ological botanical material (endocarps or stones of partial fruits of the No- 
lanaceae) from a shell midden at Quebrada Las Conchas, Antofagasta, Chile 
(Wassén and Bondeson, 1981). Had we not combined our knowledge and com- 
municated our doubts, this date would have stood uncorrected in the litera- 
ture - an error of more than 7000 years. 


Ethnobotany has come a long way since the days "when it took months 
for dried leaves to arrive in Europé for analysis". With the present State of 
the art, as Holmstedt and Bruhn describe it (1983) "it is now possible to take 
a fully equipped floating laboratory up the Amazon, not only for studies of 
accurately identified fresh botanical material, but also for the analysis of 
active components in blood" (p. 251). This indeed is a I i v ing discipline: 

E thnobotany in the raw. 

Another side of ethnobotany, however, which can yield cultural insights 
in depth, is palaeo - or archaeo-ethnobotany. For this, patient comparative 
studies of archaeoloqical and parallel ethnographic material are required. The 
results which can be won from such studies are of value for Americanists 
in general. My own work in this area has focused on snuff travs. In large 
Darts of South America, both in the Andes and in the lowlands to the east 
of them, they commonly served as repositories for snuff of botanical origin 
classed amonq the hallucinogens. For the moment we must leave the hallu- 
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cinogenic drugs ' composition to the chemists ' and pharmacologists 
formula-packed contributions (of invaluable interest in showing common 
compounds in the material) and concentrate on one such elegant and sym- 
bolically carved wooden snuff tray. This is the one from the Tucuna which 
is in Oslo University ' s Ethnographic Museum (Coll. No. 1219), and was 
first described by me as a symbol for the prego monkey demon among 
those Indians (Wassén, 1965, fig. 41, this artide fig. 1). It was only possible 
to do this by pure ethnographic analysis and compararison with other objects 
collected from the Tucuna which were clearly defined as representing prego 
monkeys. In my lecture at Harvard University in 1968 (Wassén, 1972 a: 31- 
32) after studying Professor Claude Lévi-Strauss ' work of 1968 "1 ' Ori- 
gine des maniéres de table", in which he tries, among other things, to ex- 
plain the ritual use of narcotic snuff, I returned to the snuff tray from the 
Tucuna and wrote: "Lévi-Strauss has also published a picture of the Tucuna 
snuff tray found in Oslo University ' s Ethnographical Museum. He admits 
the correctness of my interpretation of the hooked-nosed figure in the 
middle of the shaft as a prego monkey (Cebus fatuellus), but he also sees 
a butterfly or dragonfly with folded wings. Even if we content ourselves 
with seeing only a dragonfly in the upper part of the handle of the Tucuna 
tray the parallel with the insect motif of the Maué snuff tray is interesting. 
In continuing his analysis, Lévi-Strauss recalls that most paricå trays from 
the Amazon region represent an animal which has been identified as a 
snake or cayman, an animal which plays the part of ferryman, instead of 
the butterfly in the myth version among several tribes. According to Lévi- 
Strauss, these myths have one thing in common: they reläte to the pere- 
grinations of a hero or a heroine among treacherous and evil animals, often 
gigantic ones. To get in friendly contact with these animal spirits should 
be the principal aim of the rites based on the use of narcotic powders". To 
this I added: "We can fully grasp the importance of such spiritual contact 
if we note from Reichel-Dolmatoff ' s description of the symbolism of the 
Desana (1968) that "the jaguar, as the principal representative of the sun, 
symbolizes nature ' s f ert i 1 iz ing energy. He is protector of the maloca 
and the forest, and for his color he is associated with the fire and for his 
roaring with the lightning. He is closely associated with the payé (shaman, 
or medicine man) because what the latter is for the society, the jaguar is 
for the whole of nature. The jaguar and the payé are not identical but com- 
pensatory". In these mythologically based analyses we have achieved, at 
least for one group of Amazon snuff trays, an understanding of their main 
decorative motifs. 

As we know, however, the old collectors of this kind of paraphernalia 
simply collected, and seldom if ever asked for explanations of the decora¬ 
tive symbolism. However, in a recent short paper (Wassén, 1983), in which 
I commended Thekla Hartmann ' s discovery in Coimbra (Hartmann 1981/ 

1982) of snuff trays from a collection sent in 1786 by the naturalist Alex- 
andre Rodrigues Eerreira to Lisbon, I went on to suggest: "So many snuff 
trays from the "gentio Magué" as well as other tribes in South America 
are now known and published that a serious comparative investigation, with 
an analysis of iconographic details, should be undertaken by a competent 
Americanist". I hoped that Dr. Thekla Hartmann herself might do this job 
when writing her catalogue of the 18th Century collection from Brazil 
which she found in Coimbra ' s University Museum. An iconographic ana¬ 
lysis of the Amazonian material would, I think, stimulate ethnobotanical 
research in the lowlands. It could shed much light on the snuff tabletas 
and similar objects which we find in northwest Argentina and in San Pedro 
de Atacama. This was apparently a southerly diffusion of an early tradi¬ 
tion, showing an obvious northern Arawak influence, which I called atten- 
tion to in 1965 (p. 77) and in 1967 during the symposium Ethnopharma- 
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cologic Search for Psychoactive Drugs (p. 275). Incidentally it was an early 
Swedish Americanist Eric Boman who, in 1908 in Argentina, when discus- 
sing the tray material found in the north-western part of the country, was 
the first to refer to the Amazonian material. He saw no reason, however, 
to assign a mythological significance to the various sculptured figures on 
the trays which he considered mere embellishments on objects of daily use. 

An important study of the iconography of the numerous snuff tablets 
excavated in the Atacama region by Le Paige and others has now been 
started by Dr. Constantino Manuel Torres, an archaeologist from Chile. In 
1983 he sent me, from the Florida International University in Miami, a 
manuscript in Spanish (Torres, 1983) with the intention of having it printed 
in Estudios Atacamenos No. 7. In his manuscript there are several referen- 
ces to the Tiahuanaco-styled snuff trays from Nino Korin published by me 
in 1972. In our correspondence I have urged Torres to continue with his 
work on the iconography. 

The article by Browman (1978) seems, however, to have been missed by 
Torres. Browman (p. 333-334) writes that ”the closest stylistic ties in cera- 
mics and the paraphernalia for hallucinogenic drugs are between La Aguada 
and San Pedro de Atacama: this fact reinforces our earlier argument that 
the tie between Tiahuanaco and sites in the Southern Andean region are of 
a different nature than those in the Huari State to the north. Here in the 
south the ties seem to be primarily predicated on economic and theologi- 
cal grounds rather than on political expediences. Interaction between Tia¬ 
huanaco and La Aguada is primarily economic. San Pedro de Atacama is 
clearly an important node of the economic network, partly controlling and 
to some extent reinterpreting Tiahuanaco concepts as they are passed along 
the exchange network". 

Regarding the hallucinogenic complex, Browman (1978:336) points out the 
importance it must have had in Tiahuanaco, but also that "the origin of the 
snuff complex is not yet clear". The sum of recorded "scattered early re¬ 
ports of snuff tabletas, along with the number of ceremonial carved stone 
mörtars associated with Chavin sites, makes it clear that this cultural 
trait predates the Tiahuanaco expansion. Nevertheless, there is a clear in- 
tensification of usage, a great increase in the number of hallucinogens 
utilized, a manufacturing of many more and of a greater variety of im- 
plements associated with hallucinogenic drug usage, and a clearly new re- 
ligious and social importance attached to such usage that makes the mani¬ 
festation under Tiahuanaco, in many senses, new. This "drug culture" beco- 
mes one of the most freguently recognized attributes of Tiahuanaco influ- 
ence" (Browman, 1978:336). 

In Browman ' s presentation, the role of Tiahuanaco as an exemplar of 
a "drug culture" is emphasized. The question of "the origin of the snuff 
complex" is left open. The answer would appear to be clear however: it 
was the lowland Indians, specially those in north and west Amazonas, who 
were the greatest users of narcotic substances. Browman himself admits 
that the earlier scattered discoveries of tabletas, "along with the numbers 
of ceremonial carved stone mörtars associated with Chavin sites, makes it 
clear that this cultural trait predates the Tiahuanaco expansion" (p. 333). 

The drugs were imported from La Selva, and do not appear to have grown 
on the plateau around what became Tiahuanaco. 


By the time this paper appears, it is hoped that Dr. Torres ' manusc¬ 
ript will have been published. In this the connection between the tabletas 
from the Tiahuanaco culture and their motifs with similar expressions 
from Amazonas and other parts of South America ' s lowlands should 
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Fig. 1. Wooden snuff tray from the Tucuna Indians. The prego demon 
and a butterfly or dragonfly with folded wings are represented. 
L. T) cm. Coll. and courtesy Oslo University, Ethnographical 
Museum, Norway. Coll. No. 1219. Neg. No. 2669, February 1984. 
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stand out. We have, for example, the ”alter ego” motif, the predominance 
of jaguar or feline motifs, snake or ophidian motifs, the bird-motif, etc. 

If only more snuff trays from the lowlands had been preserved (which cl i- 
matic conditions have prevented), even more similarities to the highland 
cultures could be adduced. We might reasonably hypothesize a highland 
diffusion of the drug complex with peoples and cultural influences from 
the lowlands. Ideas about these up-stream migrations out of the Amazon 
Basin were suggested by Erland Nordenskiöld and Sven Lovén back in the 
second and third decades of this century. I stated in San Francisco in 1967, 
for examplp, that Lovén had found reason (which however he did not pub- 
lish) to believe there was a connection between the samiri concept of the 
Aymara and the Chipaya and the well-known zemi concept of the Taino in 
the West Indies. Indian contacts during the centuries of development be- 
fore the intrusion of the white man may have been more extensive than we 
have hitherto imagined. 

During recent years the South American lowlands have been treated by 
several outstanding Americanists. I am thinking, especially, in the connec¬ 
tion just mentioned, of Dr. Donald W. Lathrap. In TheUpper Amazon 
(1970:92) he wrote that under the Early Tropical Forest Cultures "there was 
little difference in cultural level between the upper Amazon and the Coast 
of Ecuador and Peru and that there were no major barriers to trade and 
free exchange of ideas between these two areas". In the same work, Lath¬ 
rap has also mentioned Carl O. Sauer ' s discussion of agricultural origin. 
and on page 107 he writes that "the evidence from Kotosh strongly supp¬ 
orts Sauer ' s contention that peoples of Tropical Forest Culture pene- 
trated deeply into the middle-altitude basins along the eastern slope of the 
Andes and contributed significantly to the evolution of Central Andean 
civilization". 

If this is so, and if the newcomers could transplant something of 
their knowledge and ideas about wnat Lathrap (p. 33) has described as a 
"formidable array of narcotics derived from wild plants, which played an 
important role in the religion and aesthetic life of the aborigines", we must 
regret still more our Limited knowledge of the symbolic "language" used in 
the form of ornaments and sculptural details on the paraphernalia. The snuff 
trays etc. must certainly have been used in much wider areas of the low¬ 
lands than the relatively few examples in our museum attest to. One may 
wonder, for example, how important the use of hallucinogenic and similar 
substances was in the many chiefdoms and "nations" that existed as flood- 
plain societies in the Contact-period along, say, the Amazon and the Ori- 
noco, following the large increase in population density subseguent to the 
introduction of maize (as delineated in Dr. Anna Roosevelt ' s challenging 
book, Parmana, 1980). The Europeans of Conquest-time, in a world which 
was botanically practically unknown to them, naturally had no way of pene- 
trating the Indian ' specialized knowledge of the various drugs obtained 
from the saps of many trees and plants. Of shamanistic ceremonies and 
their trappings* they saw little. They estimated or exaggerated the number 
of warriors they met or heard of. The relation of Friar Gaspar de Carvajal 
about the discovery of the "Orellana River" (written during 1541 and 1542) 
is an example of this kind of reportinq. 


The importance of shamanistic ideas for a possible interpretation of snuff 
travs might also prove valid in the comparative study of the motifs of Low- 
land and Highland South America. Dr. Alana Cordy-Collins (1983) rejects the 
idea of several earlier interpreters that the series of carved stone slabs at 
(erro Sechln in the Casma Valley of Peru with "mutilated bodies, isola¬ 
ted heads, limbs and viscera" etc. should represent "vanquished" individuals 
with "dissected, dismembered, decapitated, or disemboweled" bodies. She 
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also disregards Grollig ' s (1978) medical-anatomical view of the Seehm 
stones dated to 1500 B.C. Instead, Cordy-Collins proposes that "the mess- 
age the statues carry is shamanistic initiation". She points out that it is 
"reasonable and logical to suggest that Sechln ' s religious orientation was 
shamanistic" (p. 3), and, citing Eliade (1964), she States that "in South 
America ... the guest for initiation involves either a mysterious illness or 
a ... symbolic ritual of mystical death, sometimes suggested by a dismem- 
berment of the body and renewal of the organs". To this sort of sculptu- 
ral evidence could be added how the shaman among the Araucanians "ex- 
tracted" the patient ' s viscera and how the Tereno piai even removed 
limbs (Métraux, 1949:595 and 597). Such shamanistic technology and ideas 
must surely be mirrored also in hallucinogenically-inspired paraphernalia at 
Tiahuanaco. 

Animals such as poisonous snakes, jaguars and other dangerous forest 
felines are evidently very old and important actors in the imaginative world 
of the South American Indians, not least in association with shamanistic 
paraphernalia. Jonathan E. Damp (1982:174) has from M. Harner 's The 
Jivaro (1973) quoted how the ritual drinking of hallucinogens by most South 
American tropical forest tribes induces visions of animals such as those 
just mentioned. Damp has also been able to define both the snake and the 
feline motifs on the early bowls of Valdivia I and II on the Pacific coast 
of Ecuador. He concludes (p. 175) that "the snake and the feline are sym¬ 
bols of the forest", and, as "the tropical forest and river system were the 
ecological setting of the Valdivia community" ... "the snake and the feline 
symbolized early Valdivia epistemology". These animals, also depicted on 
many of the tropical forest lowland snuff trays, "were important as actors 
and models in the environment". Quoting Reichel-Dolmatoff (1976:311), Damp 
(1982:176) writes that they were "metaphors for survival" in the early Val¬ 
divia community. These statements are naturally also of importance for our 
understanding of ideas once prevalent among groups of South American 
Indians. 

What if a competent group of anthropologists were to si t down and try 
to "read" the iconographic secrets on the snuff trays from South America 
that have been saved? The task of finding valid interpretations of the ico¬ 
nographic elements on snuff trays will be a difficult one, in some cases 
even impossible. It must go hand in hand with the study of what is known 
of the Indian mythology, as Lévi-Strauss has suggested with regards to the 
Tucuna snuff tray. Happily it appears, to judge from the number of works 
published on the subject, that a good deal of the South American tradi¬ 
tional material has been recorded. We have, for instance, the most impor¬ 
tant series The Folk Literature of South American Indians, since 1970 edi- 
ted by Professor Johannes Wilbert and his staff at the UCLA Latin Ameri¬ 
can Center, Los Angeles. 

If a collaboration could be established between experienced researchers, 
the task of interpreting the symbolism of the older snuff trays may not 
prove insoluble. The author believes that such an undertaking could lead to 
the identification of unsuspected links between the faunal/symbolic and 
botanic realms. 


The author thanks for written permission to quote in this paper works 
published by Messrs. Mouton Publishers, Amsterdam, and Thames and Hud¬ 
son Ltd., London. 

He also sincerely thanks his colleague and friend Dr. Alison Bailey Ken- 
nedy of Berkeley, Califomia for reading and correcting the manuscript du- 
ring her stay at the Göteborg Ethnographical Museum in July 1984. 
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Additional Note 

Just before the printing of my paper Convergent Approaches, etc., I 
received from Dr. José Berenguer R. (of the Museo Chileno de Arte Pre- 
colombino in Santiago) two contributions of immediate interest for the con- 
tents of my text. In the first, San Pedro de Atacama, Espacio, Tiempo y 
Cultura (pp. 10-29 in "Tesoros de San Pedro de Atacama", Santiago, n.d., 
19847), Berenguer has presented a fine selection of snuff tablets and in- 
haling tubes. He ccTnnects this material with the "hallucinogenic complex" 
considered to have reached San Pedro during its Middle Period (400 - 
1000 A.D.) from the Amazonian selva via the Bolivian highland. It is during 
this period that the pipes for tobacco smoking are substituted in the gra- 
ves by paraphernalia for hallucinogenic use. 


1972 b 

1983 


36 


Digitized by v^.ooQle 



The second contribution by José Berenquer was a manuseript for the 
Boletfn del Museo Chileno de Arte Precolombino (in press). This manu- 
script deals with the inhalation of hallucinogenic substances in Tiahuanaco 
according to archaeological evidence in the stone seulpture. This is na- 
turally of outmost importance, and the author seems to be a good obser- 
ver, also familiar with other publications in this respect. As I am now, in 
confidence, mentioning a colleague' s manuseript (received with a letter of 
January 18, 1985), no more can be added here beyond the faet that Beren- 
guer' s paper will form an exellent addition to C.M. Torres' manuseript 
(1983) mentioned in my paper. 

Göteborg, January 26, 1985 . 

S.H.W-n. 
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RITUELL KOMMUNIKATION - ETT "SPRÅK" BORTOM SPRÅKET? 


av 

Lennart Edgren x) 

Spräkets distinktioner skär världen i bitar - i 
kategorier, klasser, motsatser och kontraster. 
Det ligger i språkets natur att leta fram alla 
skillnader .... Medan det ligger i de liturgis¬ 
ka systemens natur att sammanfoga psykiska, 
sociala, naturliga och kosmiska ordningar vilka 

språket och tillvarons tvång sliter isär . 

Ritualen återställer ständigt på nytt de värl¬ 
dar som oavlåtligt faller sönder. (Roy Rappa- 
port 1974.) 1) 


I. 


Leslie A White har (1949:22) karaktäriserat symbolen som själva "ur¬ 
sprunget och underlaget för mänskligt beteende": 

"Allt mänskligt beteende har sitt upphov i bruket av symboler. Det var 
symbolen som förvandlade våra antropoida förfäder till mänskor och gjor¬ 
de dem mänskliga. Varje civilisation har utvecklats och upprätthållits 
genom bruket av symboler. Det är symbolen som förvandlar ett barn av 
homo sapiens till en mänsklig varelse; dövstumma som växer upp utan 
bruket av symboler är inte mänskliga varelser. All mänsklig kultur består 
eller beror av bruket av symboler. Mänskligt beteende är symboliskt be¬ 
teende; symboliskt beteende är mänskligt beteende. Symbolen är mänsk¬ 
lighetens universum." 

Visserligen tycks White utgå från en definition av "mänskliga varelser" som 
förefaller betänkligt snäv - och inte till alla delar tilltalande - och visserli¬ 
gen har hans ord snarare besvärjande än argumenterande karaktär. Men det 
hindrar inte, att den roll av skapande och förnyande kraft som han tilldelar 
symbolen, nog svarar mot en tendens med stort inflytande i efterkrigstida 
idédebatt och med tydliga avtryck inom filosofi, samhällsvetenskap och det 
intellektuella livet i stort, inte minst i USA. Den som tidigare än kanske 
någon annan uppfattade denna nya tendens, med genomgripande konsekven¬ 
ser för både kunskapsteori och intellektuell attitydbildning, var Susanne 
Langer. Hennes "Philosophy in a New Key" utkom redan 1941, men kom på 
50-talet i nya upplagor som vann stor spridning. Grovt förenklat kan man 
kanske säga, att hon i denna "undersökning av tänkandets, ritens och konst¬ 
ens symboler" förebådade en utveckling bort från empirismens tämligen o- 
skuldsfulla verklighetsstudium - och datavärdering - mot ett studium av 
hur kunskap förvärvas, organiseras, artikuleras och kommuniceras, dvs. 
hur mening eller betydelse skapas och vidarebefordras. (1960:passim). 


En av impulsgivarna till den här tendensen var förstås Ludwig Wittgen- 
stein, som emellertid med ett mindre retoriskt och högstämt tonfall än White 
beskrev det symbolernas universum i vilket mänskan existerade - eller som 
hon, enligt andra, bar inom sig - och i vilket hon knappast kunde undgå att 
gå vilse. Däremot tycks Wittgenstein ha menat att den valfriheten åter¬ 
stod oss, att antingen vara vilsegångare utan att veta om det (vilket med¬ 
för befängda missförstånd) eller att vara fullt medvetna om vår belägen¬ 
het (vilket ingalunda besparar oss missförstånd, men ger oss förutsättningar 
att slippa bli förvånade alldeles i onödan). 


1) Samtliga i artikeln förekommande citat har översatts av artikelns upphovs¬ 
man. Som därför också må tillskrivas eventuella stilistiska otympligheter 
i citaten, x) Socialantropologiska institutionen, Göteborgs universitet. 
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I det tidiga verket "Tractatus Logico-Philosophicus" gör han åtminstone 
två påståenden som, förutom att de äger inbördes samband, nog också har 
viss anknytning till både Susanne Langers "nya tonart" och Whites formliga 
apoteos över symbolen (närmast ett slags "I begynnelsen var symbolen ...."). 
De lyder (1969:28,114): 

"Tecknet är det som sinnena förmår uppfatta av symbolen." 

"Mitt språks gränser betyder min världs gränser." 

Därmed har Whites formidabla utbrott till symbolens ära, som en alltom¬ 
fattande och skapande kraft, försetts med en besinnande motvikt; inte nöd¬ 
vändigtvis en invändning, men avgjort mindre lämpad att tjäna som textun¬ 
derlag för en allsångsmelodi i marschtakt. Wittgensteins båda påståenden gör 
oss i alla händelser uppmärksamma på att tecken och symboler, betraktade 
som en förutsättning för mänskans både medvetande och kultur, är ganska 
problematiska att handskas med. Bl.a. därför att de för att över huvud taget 
fungera, dvs. vara upplevelsebara, är beroende av en med sinnen och med¬ 
vetande utrustad mottagare, som i bästa fall erhåller ett "tecken" att tolka. 
Utan att man ändå kan vara förvissad om att detta är det "rätta" tecknet, 
det enda tänkbara eller det viktigare av flera tänkbara eller associativt 
möjliga. 

Vad beträffar det andra av Wittgensteins uttalanden, kan det förmodli¬ 
gen läsas på flera sätt. Två betydelser, som inte utesluter utan snarare 
kompletterar varandra, är de följande: a) I den verklighet där mitt språk 
lämnar mig i sticket, dvs. inte erbjuder mig ord för mina intryck eller upp¬ 
levelser, är jag en främling, b) Alla de delar av världen där mitt språk inte 
längre fungerar som ett kommunikationsmedel, varmed jag förmår utbyta 
språkliga meddelanden med andra mänskor, ligger utanför "min världs grän¬ 
ser", dvs. att de är i djupare mening oåtkomliga för mig, intellektuellt och 
känslomässigt. 

Den först citerade aforismen låter dessutom förstå, att vad vi med våra 
"sinnen förmår uppfatta av symbolen" inte är liktydigt med dess totala in¬ 
nehåll eller "betydelse". Är det denna återstod av symbolisk betydel.se, utom 
"tecknets" räckvidd, som Wittgenstein i den ofta citerade avslutande satsen 
i "Tractatus" (1969:150) överlåter åt tystnaden och det utomspråkliga: "Det 
varom man inte kan tala, därom måste man tiga"? Alltför sällan sätts e- 
mellertid denna utsaga i samband med vad som står att läsa bara någon 
halv sida tidigare: "Det finns förvisso outsägliga ting. Detta visar sig, det 
är det mystiska". 


II. 


Sannolikt är det just här, i detta medgivande av den språkliga utsagans 
begränsade räckvidd, som det antropologiska studiet av ritual och symbolisk 
artikulation har sin egentliga utgångspunkt och uppgift: att identifiera och 
utläsa "betydelse" i det språkligt "outsägliga", i det som "visar sig", i det 
"varom man inte kan tala" - och därför tvingas kommunicera på annat sätt. 
Om "betydelse" har Wittgenstein långt senare (1965:43-44) skrivit, att det 
"är ett av dessa ord om vilka man kan säga att de har besynnerliga upp¬ 
gifter i vårt språk" och ger upphov till "i högsta grad filosofiska bekymmer". 
Oundvikligen har dessa bekymmer invaderat också den antropologiska kultur- 
teori som i så stor utsträckning varit ägnad studiet av rituell och symbolisk 
"betydelse". Det är belysande att någon (Black 1968:163) beskrivit den en¬ 
gelska termen "meaning" som "en veritabel ordens Casanova på grund av 
sin aptit på förbindelser". Likaså att en antropolog för inte längesedan 
(Hobart 1982:41), med antydd förtvivlan, förtecknade tio olika användning¬ 
ar av "to mean", alla vanliga i engelskan. Ordets motsvarigheter på andra 
europeiska språk är inte särskilt mycket mindre besvärliga att handskas med. 
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I en kritisk granskning av den moderna antropologins dominerande sym¬ 
bolanalytiska teorier ( "den kryptologiska", "den freudianska" och "den struk- 
turalistiska" enligt Lévi-Strauss), har Dan Sperber (1975:passim) intagit en 
extremt restriktiv hållning till definitionen - och därmed användningen - av 
begreppet "betydelse". Han fasthåller med imponerande konsekvens vid ett 
språkfilosofiskt och synnerligen strikt semiologiskt perspektiv; i själva verket 
tillämpar han semiologiska kriterier mer rigoröst än semiologer haft för vana 
att göra (ibid:51-52). Bl.a. menar han, att en meddelad "betydelse" endast 
kan förekomma som den ena av de två komponenterna i regelrätta koder, 
verbalspråkliga eller andra, vari förhållandet mellan tecken och referent 
(Saussure 1959:16), meddelande och tolkning, beror av ett systematiskt och 
oupplösligt samband mellan två enheter. Ur en sådan synvinkel avslöjar inte 
tolkningen av rituella symboler deras "betydelse". Den innebär ingen "avkod¬ 
ning" av ett "inkodat" budskap, utan bara en utvidgning - eller förlängning 
- av budskapet som sådant. 


Sperber anser att rituella symboler fungerar alldeles utmärkt utan "bety¬ 
delser". Han tar efter hand steget fullt ut och ifrågasätter nödvändigheten 
av "symboler" för en fungerande "symbolism". Men så avvisar han också idén 
om symbolismen som ett kommunikativt system, ett utbyte av meddelanden. 

I stället väljer han att betrakta den som en kognitiv process, en mental ka¬ 
pacitet med uppgift att åt det mänskliga medvetandet bearbeta sådana er¬ 
farenheter som det rationella intellektet inte förmår hantera. Sperbers teo¬ 
ri lämnar emellertid oförklarat varför mänskor i nästan varje samhälle i så 
fall har behov av att i åskådlig och fysisk form, bl.a. konstfärdiga och tids¬ 
krävande rituella framställningar, utveckla och kommunicera symboler av 
något slags gemensam "betydelse". (Man tycker sig hos Sperber ana ett vis¬ 
serligen vagt samband med Gregory Batesons tanke (1972:138-142), att män¬ 
skan bearbetar sinnesintryck genom mentala operationer som i huvudsak för¬ 
siggår på "den primära processens" nivå, utom räckhåll och kontroll för det 
rationella tänkandet, "den sekundära processen". Med den viktiga skillnaden 
att Bateson tänker sig, att vi också kommunicerar "betydelse" på denna 
infra-rationella nivå, nämligen det slags budskap som står att finna i konst, 
myt och just rituella symboler.) 

I jämförelse med Sperber, intar Maurice Bloch (1974:passim) en kanske 
inte lika konsekvent, men egentligen inte mindre ortodox språkfilosofisk och 
lingvistisk attityd till rituella symbolers "betydelse". Han utgår från att det 
"naturliga", vardagliga språkbruket besitter en oinskränkt logisk kapacitet 
och artikulativ frihet; och därmed tillåter motsägelse och falsifiering. (Ett 
"naturligt" språk av detta slag förutsätter onekligen inte endast den fullän¬ 
dade, utan även totalt fördomsfrie, inopportune och av känslor och stäm¬ 
ningar opåverkade språkanvändaren.) Den formalisering som språket under¬ 
går i det rituella sammanhanget, betraktar Bloch som en utarmning av språ¬ 
kets rationéllt betydelsebärande egenskaper, dvs. av logik och sakargumenta¬ 
tion. Ritualen blir i sista hand, genom att kommunicera icke-logiska och 
oemotsägliga budskap, "en extrem form av traditionell auktoritet". Som 
kommunikativ akt är ritualen en form av tvång och förtryck: den över¬ 
bringar ett maktens budskap, vars betydelse för deltagarna är underkastelse. 


De invändningar som kan riktas mot Blochs resonemang, utesluter inte 
att det i flera avseenden också rymmer välgrundade synpunkter på vissa 
aspekter av rituell kommunikation (Aijmer 1975, 1983). Naturligtvis fram¬ 
ställer Bloch förklaringskraften och friheten i det normala språkbruket på 
ett missvisande sätt; inget utbyte av språkliga meddelanden är så förutsätt¬ 
ningslöst eller kreativt som Bloch - för kontrasteffektens skull - låter för¬ 
moda. Vårt vardagliga språkbruk har, sanningen att säga, sällan något över¬ 
väldigande informationsvärde. Det ingår dessutom i en eller annan typ av 
social situation, var och en med sina särskilda krav på språklig anpassning 
eller - med Blochs term - "formalisering". En annan sak är det, att ritua- 
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len som kommunikativt medium till sin natur obestridligen är starkt forma- 
liserad; att den är ett alltför effektivt instrument, för att inte också mak¬ 
tens företrädare ska frestas att betjäna sig av det; och att den mycket väl 
kan - och ofta verkligen - utnyttjas för att symboliskt markera och befästa 
sociala maktrelationer (Aijmer 1979, 1984 a, b; Barth 1973; Bloch 1973; Bo- 
holm 1984 a, b, c, d; Ferreira 1983; Keesing 1981, 1982). 

En allvarligare invändning mot Bloch är kanske ändå (Aijmer 1973), att 
han likställer ritualens symboliska kommunikation med den språkliga koden, 
som om de faktiskt fungerade enligt samma förutsättningar och på samma 
sätt. I själva verket är det med all sannolikhet fråga om två kvalitativt 
olika former av kommunikation (Aijmer 1976, 1977; Bateson 1972, Keesing 
1972, 1979). 

"Bloch pekar på en synnerligen viktig process med konsekvenser för de 
semantiska egenskaperna hos kommunikation. Men hans åsikter inger sam¬ 
tidigt vissa betänkligheter, på grund av det otvungna sätt på vilket han 
gör bruk av lingvistiska argument i en diskussion om icke-lingvistiska fe¬ 
nomen" (Aijmer 1973:3). 

"Kommunikation och tänkande av icke-lingvistisk natur skiljer sig kvalita¬ 
tivt från lingvistiskt tänkande och kommunikation emedan det föreligger 
en kvalitativ skillnad i fråga om den logik som kommer till användning" 
(Ibid: 11). 

"Rituella budskap saknar inte betydelse därför att det de kommunicerar 

är sammansatt av den mångfald uttryck varav de består . 

Denna betydelse vilar inte i första hand på lingvistiska förutsättningar. 
För antropologer är det en viktig uppgift att komma åt denna 'obskyra' 
betydelse, om också motiven skiftar med olika forskningsstrategier. Det 
är min uppfattning att vi måste förstå ritualens budskap, om vi syftar 
till en förståelse av social och kulturell integration" (Ibid: 18). 


III. 

Man finner också exempel på den, i förhållande till Bloch, motsatta ytter¬ 
ligheten, dvs. en tendens att betrakta det gängse verbala språket som bärare 
av en rituell funktion. Colin Cherry konstaterar (Foster & Brändes 1980:233- 
234), att "kommunikation inte enbart handlar om att överbringa betydelse 
med avseende på sakförhållanden (designata), utan också om att överföra atti¬ 
tyder och en uppfattning om avsikter". Med hänvisning till I A Richards, som 
föreslagit (1929) att betydelsen av ett yttrande ska avläsas på fyra nivåer 
("sense/feeling/tone/intention"), menar Cherry att språket, genom att förmed¬ 
la också dessa tre senare nivåer av betydelse, "kan sägas fullgöra en rituell 
funktion, eftersom det anger arten av den tänkta sociala situation vari me¬ 
ningen ("the sense") bör tolkas". 

Cherrys tanke är väl varken mer eller mindre vilseledande än Blochs ka- 
raktäristik av rituell kommunikation med utgångspunkt från det "naturliga" 
språkets - högst teoretiska - informativa och kreativa egenskaper. Ingetdera 
synsättet på förhållandet mellan språklig och rituell artikulation förefaller 
kunna bidra till en bättre kunskap om det som utmärker symbolisk "betydel¬ 
se", om det som skiljer en rituell semantik och syntax från en lingvistisk. 

Allt talar för att det snarare är skillnaderna än beröringspunkterna mellan 
språklig och icke-språklig kommunikation som är av primärt intresse, om vi 
önskar förstå hur rituell kommunikation uppstår, förmedlas och "betyder" 
(Keesing 1972:316-317, 1982:181-186; Lewis 1980:19, 24, 221-222). 

Gregory Bateson framkastade tidigt hypotesen (1972:139), att det förelig¬ 
ger en grundläggande - och kvalitativ - olikhet mellan det verbala språkets, 
som han benämner det, icke-ikoniska och digitala kod och t.ex. ritualens, 
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konstens och metaforikens ikoniska och analoga artikulation. Inte bara så att 
ikoniska - t.ex. rituella - symboler är av annan beskaffenhet än språkets 
icke-ikoniska; de kommuniceras - och opererar - på skilda medvetandenivåer. 

Bateson tänkte sig, att dessa ikoniska symboler är beroende av en synte¬ 
tiserande, estetisk förmåga att uppfatta mönster och sammanhang. Dessa be¬ 
tydelser kan inte, på grund av sin natur, uttryckas verbalspråkligt, annat än 
sekundärt och i omskriven - eller överförd - form. Tolkningen eller analysen 
av de rituella symbolernas budskap blir därmed inte minst ett "översättnings¬ 
problem": att överföra ett slags "språk" - eller riktigare betydelsesystem - 
till ett mycket annorlunda. (Jämförbart med att i ord klä den "betydelse" 
man upplever i ett musikstycke eller en målning.) Han skriver: 

"Det omedvetnas algoritmer är kodade och organiserade på ett fullstän¬ 
digt annorlunda sätt än språkets algoritmer. Eftersom det medvetna tän¬ 
kandet i allt väsentligt är strukturerat i överensstämmelse med språklig 
logik, är det omedvetnas algoritmer dubbelt oåtkomliga. Inte nog med att 
det medvetna tänkandet har dålig tillgång till detta material, utan här 
föreligger dessutom ett gigantiskt översättningsproblem." 

Detta är den utmaning som det antropologiska studiet av rituella symboler 
tvingas anta: "ett gigantiskt översättningsproblem". Att avläsa betydelse - 
av vad slag den nu kan tänkas bestå - i en typ av meddelanden, som upp¬ 
träder i en mångfald "av fragment som förmedlas genom olika (sensoriska) 
modaliteter, av vilka ingen långvarigt tar överhanden över de andra. Det är 
för antropologen en analytisk uppgift att foga samman dessa fragment till en 
betydelsebärande avläsning och att översätta detta komplex till någon form 
av lingvistiska, lineära utsagor" (Aijmer 1977:9). 

Aijmer påpekar, att ritualen samtidigt använder sig av ett stort antal 
symboliska verkningsmedel, att den låter sina budskap anta de mest skiftan¬ 
de uttrycksformer och därmed påverkar - överför betydelse eller mening till 
- den rituelle aktören via alla hans sinnen. 

Man erinrar sig Godfrey Lienhardts kommentar (1961:291) till ritualens 
budskap för Dinka: "De symboliska handlingarna .... påverkar inte de fak¬ 
tiska historiska och fysiska omständigheterna .... men de förändrar och 
påverkar Dinkas upplevelse av dessa omständigheter". Likaså Sherry Ortners 
påstående (1978:4-9), att det är det rituella "utförandet" som hos deltagarna 
medför ett "omvandlat medvetande", inte någon språkligt formulerad "bety¬ 
delse" tillskriven ritualen: "Ritualen utgår inte från de eviga sanningarna, 
den når fram till dem". Och för den delen Fredrik Barths försäkran (1975: 
209-210), att det som för Baktaman framför allt skänker ritualen dess sym¬ 
boliska betydelse är de vardagsnära och livsuppehållande angelägenheter som 
ritualen gör kommunikativt bruk av. Det är därför den "integrerar också de 
mest passiva och utestängda grupperna .... i kulten och samlar hela be¬ 
folkningen i en enad församling med ett gemensamt syfte". 

Men med dessa ord av Barth har man, en smula överraskande, på nytt 
hamnat i det omedelbara grannskapet av en traditionell strukturfunktiona- 
listisk förklaring av ritualens symboliska betydelse: den reaktiverar och för¬ 
stärker gruppens sociala identitet, samhällets medvetande om sig självt. Detta 
var, visserligen förenklat, det sätt på vilket Radcliffe-Brown (1922) hade sett 
på förhållandet mellan ritual och social organisation, i direkt efterföljd till 
Durkheims (1912) bestämda åtskillnad mellan "heligt" och "profant". 

Men skulle man verkligen därmed ha löst det "översättningsproblem" som 
Bateson formulerat? Och som bl.a. Aijmer pekat på nödvändigheten av att 
finna rimliga lösningar på. Skulle t.ex. Barth med sin inträngande studie av 
den rituella kunskapens roll bland Baktaman på Nya Guinea ha överflyttat 
till den språkliga koden den fulla symboliska "betydelsen" av ett mycket an¬ 
norlunda kommunikativt medium, det rituella? Är det som gemenskapshand- 
ling ritualen har sin väsentliga symboliska betydelse? Barth är en av dem 
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som lämnat viktiga bidrag till en ökad förståelse av den rituella kommuni¬ 
kationens natur. Men självfallet har han med de ovan citerade raderna bara 
pekat pä en - om ocksä ingen oviktig - av förutsättningarna för en betydel¬ 
sebärande ritualsymbolisk kommunikation. 


IV. 


För att återknyta till en tidigare punkt i resonemanget, så uppehåller sig 
även "den sene" Wittgenstein vid sambandet mellan en språklig och en fak¬ 
tisk förståelse av världen. Det sker emellertid med ett mycket annorlunda 
perspektiv än hos författaren till "Tractatus", som ännu föreställde sig att 
språket med sina benämningar förmår "avbilda" världen på ett sådant sätt, 
att överensstämmelsen mellan språkliga utsagor och verklighet var fullt möj¬ 
lig att uppnå. Som "den sene" Wittgenstein ser det, uppstår språklig betydel¬ 
se som ett resultat av vad han kallar "språkspel" (vilka försiggår i sociala 
situationer; han talar för övrigt också om språket som "livsform" och om ord 
och meningar som "verktyg"). Det är inte längre tal om att språket i sig kan 
ge en uttömmande förståelse av världen. 

Det händer att världen ter sig oförklarlig, även när vi förstår den rent 
språkliga betydelse av det som sägs om - och i - världen. Han beskriver en 
situation som vi alla torde vara förtrogna med. Han talar om att "en mänska 
kan bli en fullständig gåta för en annan". Vilket t.ex. kan inträffa när vi be¬ 
söker ett främmande land med för oss obekanta traditioner. Även om vi be¬ 
härskar landets språk, händer det att vi inte förstår mänskorna. Och det be¬ 
ror alltså inte på, att vi inte begriper vad de säger inbördes. "Vi lyckas inte 
komma på rätt våglängd med dem", skriver Wittgenstein (1968:223). 

Detta förefaller ju inte alltför uppmuntrande för oss som gärna vill kom¬ 
ma på förtrolig fot även med mänskor långt bortom den egna språkkunska¬ 
pens räckvidd; allraminst för en antropolog, med ett även rent yrkesmässigt 
behov av att lära känna och i någon väsentlig mening förstd ett mycket an¬ 
norlunda samhälles mänskor, deras sociala och kulturella realiteter. Läser man 
dessutom in i Wittgensteins användning av ordet "språk" något förmer än en¬ 
bart det verbala språket (vilket tycks vara i linje med hans exempel ovan, på 
även den språkkunnige resenärens kontaktsvårigheter), ökar knappast förhopp¬ 
ningarna om att det skulle vara någon enkel sak att vidga sin världs gränser. 
Snarare tvärtom. 

Kanske är det emellertid en något förhastad slutsats; allt visserligen be¬ 
roende på hur man uppfattar begreppet "språk", hur man definierar och betrak¬ 
tar - kanske rentav värderar - mänsklig kontakt, utbyte av meddelanden. Per¬ 
sonligen tror jag att Wittgensteins påståenden är rimliga, i sak oemotsägliga. 
Likaså hans iakttagelse att vi, oberoende av språkkunskaper i gängse mening, 
kan uppleva andra mänskor som ogenomträngliga "gåtor", av självklara skäl 
oftare i en kulturellt mycket främmande miljö än i våra nära och förtrogna 
omgivningar. Däremot anser jag inte, att detta förhållande ger anledning till 
någon defaitism vad gäller möjligheterna att nå kontakt - kommunicera både 
sakinformation och känslor - med mänskor utanför "mitt språks gränser". 

Det tycks mig nämligen som om man å ena sidan gärna överskattar förut¬ 
sättningarna att blottlägga de djupare liggande avsikterna, behoven och före¬ 
ställningarna hos mänskor hemmahöriga inom det egna "språkområdet" (också 
i en vidare mening av termen "språk") och med vilka man delar symbolsystem; 
bl.a. helt enkelt därför att så få av oss - om någon - förmår att entydigt 
och fullständigt artikulera sådana personliga skikt av medvetandet - eller ens 
sjäiva ha någon klar uppfattning om dem. Å den andra sidan tycks man i 
samma mån underskatta den eggelse som utgår från det gåtfulla, tvetydiga 
och motsägelsefulla i mänskors uppträdande; helt enkelt den stimulans som 
ligger i det förhållandet, att symbolerna aldrig låter sig avläsas med någon 
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absolut säkerhet, att "tecknet" som mina sinnen förmår uppfatta och mitt 
medvetande bearbetar nästan aldrig (om det inte gäller närmast banalt endi- 
mensionella tecken, snarast signaler av tämligen okomplicerad innebörd; vad 
Jung (1949:601) kallar "tecken" till skillnad från "symboler"; och vad Edward 
Sapir (1937:492-493) kallar "hänvisande" symboler till skillnad från "förtätade" 
symboler) med visshet motsvarar symbolens hela innebörd, alltför samman¬ 
satt att inte rymma något mångtydigt och undanglidande också för den som 
är hemmastadd i den miljö där symbolen förekommer och erhållit sin mer 
eller mindre sammansatta betydelse. 


V. 


En som tycks ha haft svårt att förlika sig med det faktum att mänskors 
verklighet uppvisar också sådana egenskaper, som omintetgör - eller rentav 
förhånar - varje vetenskapligt anspråk på bestående och orubbliga resultat, 
var Lewis Henry Morgan, som (1877:5) förefaller böjd att i samband med 
studiet av stamfolken rekommendera en uteslutning av det problematiska om¬ 
råde på vilket symbolerna satts i system och tilldelats en allt dominerande 
roll, nämligen religionen: 

"Utvecklingen av religiösa idéer är omgiven av så intrikata problem, att 
den aldrig kommer att erhålla någon alltigenom tillfredsställande belys¬ 
ning. Religion berör i så hög grad fantasins och känslornas värld, följakt¬ 
ligen så osäkra aspekter av kunskap, att varje primitiv religion är grotesk 
och i viss utsträckning obegriplig." 

Man kan inte annat än se Morgans uppgivenhet inför religionsstudiet som 
ett förebud - i extrem form - om den ortodoxa positivism, som utifrån en 
föregiven omsorg om vetenskapens "vetenskaplighet" antingen negligerade de 
aspekter på verkligheten inför vilka gängse empiriska metoder, kvantifiering 
och kausal analys, är ineffektiva eller tillgrep utvägen att förvandla dem 
till rationellt hanterbara kategorier, bl.a. genom att betrakta religiösa eller 
symboliska livsyttringar i allmänhet enbart som ett slags projektioner, bekräf 
telser eller "mystifieringar" av sociala realiteter. 

Resultatet kunde inte bli annat än en deformation - eller förminskning - 
av verkligheten, som illa svarar mot vetenskapliga sannings- och objektivi- 
tetskrav. Det är i alla händelser en attityd som för antropologin varit omöj¬ 
lig att förena med ett förutsättningslöst perspektiv på de mänskliga livsfor¬ 
mer som faktiskt existerar; och som försvårar en djupare förståelse av de 
icke-västerländska folk, som Morgan i övrigt anses ha studerat med betydan¬ 
de skarpsynthet. Men med en så defaitistisk syn på utsikterna för ett syste¬ 
matiskt religionsstudium, är det kanske inte egendomligt att hans beskrivning 
av Irokeserförbundets synkretistiska evangelium hos en indiansk läsare lär ha 
framkallat kommentaren: "Det finns inget direkt felaktigt i vad han säger, 
men det är heller inte riktigt. Han förstår i själva verket inte vad han talar 
om" (Turner 1969:2). 

I rättvisans namn ska väl sägas, att dåtida religionshistoriska teorier på 
det hela taget tycks ha givit Morgan goda skäl för hans pessimism. Och så¬ 
tillvida har han väl dessutom fått rätt, som religiösa idéers utveckling ännu 
inte erhållit någon "alltigenom tillfredsställande belysning". Och av allt att 
döma heller aldrig kommer att få det, om man med "alltigenom tillfreds¬ 
ställande" menar "definitiv, slutgiltig". 

Om man nu tänker sig att White i sak - och bortsett från tonfall och be¬ 
greppslig substans - kan ha haft rätt, samtidigt som man tycker att Wittgen- 
stein fäst uppmärksamheten på vissa språkfilosofiska problem som i hög grad 
äger samband med symbolers räckvidd och användbarhet - med vår förmåga 
att använda dem, dvs. meddela oss genom dem och ta emot budskap genom 
dem - så finns väl endast en slutsats att dra. Den, nämligen, att utforsk- 
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ningen av mänskliga livsformer inte kan ske utan att studiet av sådana feno¬ 
men som religion och symboler, liksom därmed förbundna rit och myt, till¬ 
delas ett betydande utrymme. Men samtidigt att detta studium är precis så 
problematiskt och metodologiskt svårbemästrat som bl.a. Wittgenstein och 
Morgan låter förmoda; och som även framgår, vill man tillägga, hos alla dem 
som bidragit till detta studium. 

En som förefaller se det just på det viset är Mary Douglas, för vilken 
symbolerna utgör själva förbindelselänken mellan den privata sfären och den 
sociala. I en uppsats kallad "Away from Ritual" (1970: 19-39) karaktäriserar 
hon det nutida västerländska samhället som ritualfientligt och symbolforskning 
som en uppgift för den som har en oemotståndlig dragning till labyrinter. Inte 
nog med att ämnet i sig, tolkningen av de symboler varav ritual och myt be¬ 
står, utgör ett oöverskådligt gungfly. I dag råder dessutom en begreppsförvir¬ 
ring om möjligt större än någonsin; termer som myt, rit, ritual, ritualisering 
och även symbol saknar bestämd innebörd och används i så skiftande betydel¬ 
ser att det bara kan skapa förvirring. 

Inom psykiatrin används orden ritual och ritualisering för att beteckna 
former av tvångsmässigt uppträdande, ofta neurotiskt betingat. Sociologer an¬ 
vänder ibland termen ritualist om någon som agerar enligt ett mönster, utan 
samband med personliga känslor eller övertygelser. Det är en betydelse som 
tycks ha sitt upphov inom etologin, som talar om att djur uppträder rituellt i 
situationer där de överbringar budskap till varandra, t.ex. för att undvika att 
en revirkonflikt övergår i strid. 

Konsulterar man ett antal svenska ordböcker och lexika finner man att 
orden "rit" och "ritual" på det hela taget tycks ha reserverats för exklusivt 
kyrkliga eller teologiska ändamål. Det förra ordet tilldelas innebörden "reli¬ 
giös ceremoni", "kyrkobruk", "kulthandling" o.dyl. Det senare har som vikti¬ 
gaste betydelse "fastställd ordning för kyrkliga eller ordensstiftande ceremo¬ 
nier". "Rit" skulle således vara handlingen, utförandet av en "kult" eller ett 
"ceremoniel". Medan "ritual" skulle utgöra det bakomliggande "scenariet", det 
fastställda eller överenskomna skicket. Det senare en betydelse inte olik den 
man ibland inom antropologi och religionsvetenskap tilldelar myten, i dess 
egenskap av ritens själva "koncept", "idéinnehåll", "symboliska partitur" eller 
motsvarande; detta då man betraktar myt och rit som ett sammanhängande 
helt, två facetter av ett och samma symboliska betydelsekomplex. 

"Myt" har ju dessutom blivit ett ord som på senare år allt oftare dyker 
upp i vardagsspråket, inte minst det massmediala. Och då ges betydelsen av 
ungefär "allmänt spridd vanföreställning". Om inte helt enkelt - "lögn", "verk¬ 
lighetsförfalskning". 

Kanske är det, mot en sådan bakgrund, inte särskilt förvånande att termer¬ 
na "rit", "ritual" och "myt" för den stora allmänheten kommit att få en obe¬ 
haglig klang, genom att förbindas med föga tilltalande eller rentav klander¬ 
värda egenskaper. Och med hänsyn till psykiatrins, etologins och - i synner¬ 
het - sociologins bruk av ordet ritual och dess avledningar är det kanske inte 
heller egendomligt, om det bland nutida tendenser går att urskilja - som Ma¬ 
ry Douglas gör - också en allmänt förekommande antiritualism. Den värderings - 
fria innebörd av orden rit/ritual som man nog, i likhet med Mary Douglas, 
anser att vi alla - inte bara antropologer - kan behöva, tycks på väg att gå 
förlorad genom att ersättas av den negativa värdeladdning som framför allt 
tycks ha sitt upphov i ett sociologiskt bruk av termerna: ett slags känslokallt 
rollspel, tomt, mekaniskt och opersonligt. (Snarast motsatsen till rolltagandet, 
i George Herbert Meads mening, som en social akt av identifikation med en 
medaktör.) 

Med en sådan definition av termerna är det väl snarast ett hälsotecken, 
att mänskor tar avstånd från rit och ritualisering; om de nu verkligen gör det. 
Fast självfallet är det lätt att vara överens med Mary Douqlas, när hon be- 
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klagar att orden för allmänheten kommit att få en så snäv och närmast pejo- 
rativ innebörd. Sannolikt har hon också rätt, när hon sätter detta förhållande 
i samband med vad hon uppfattar som en tilltagande likgiltighet för övergri¬ 
pande och värdeladdade symboler. Samtidigt kan man förstås undra, om hon 
på den här punkten ger en uttömmande beskrivning av situationen. Uppbrot¬ 
tet från den sortens ritualisering som innebär ett fasthållande vid förstenad 
tradition, konventionell konformitet och innehållslöst ceremoniel tycks inte 
sällan anta karaktären av en tämligen strängt ritualiserad "fördomsfrihet", 
"frigjordhet", "radikalism" och "oförställdhet". 

Menar Mary Douglas med ett övergivet och förlorat symbolsystem ett som 
skulle vara gemensamt för hela samhället, är väl frågan om inte de senaste 
decenniernas uppbrott från de alltomfattande symbolerna i själva verket inne¬ 
bär en senkommen anpassning till en redan föreliggande situation, till ett fram¬ 
skridet stadium i en process som i det västerländska industrisamhället pågått 
ganska länge. Och har uppbrottet egentligen medfört någon verklig avrituali- 
sering? 

Har det inte snarare givit upphov till ett slags rituell sekterism, en seg¬ 
mentering i ett antal mer eller mindre isolerade symbolsystem? Med pop¬ 
kulturen som en i nästan varje tänkbar betydelse av ordet mycket starkt sym- 
bolmedveten och rituell livsstil, i skarp kontrast till den numerärt dominerande 
medelklassens alltmer kontur- och kraftlösa, men alltjämt bestående symbol¬ 
system? 

Oroar sig Mary Douglas endast över den likgiltighet med vilken vi iakttar 
förlusten av gemensamma och gränsöverskridande symboler, vars innebörd för¬ 
mår skapa förbindelser mellan mänskor oberoende av deras grupptillhörighet 
(ekonomisk, social, religiös, åldersmässig etc.), så är det i gengäld frestande 
att dela hennes oro. I perspektivets förlängning skymtar nämligen konturer¬ 
na av kolossal och beklämmande byggnad: det förbistringens Babelstorn i vil¬ 
ket det inte längre är möjligt att utbyta tankar, känslor och erfarenheter. 
Symboler som skapas enkom för att betjäna - eller tillåts övergå till att bli 
en exklusiv egendom för - endast ett fåtal, upphör att fungera kommunika- 
tivt; de blir segmentärt förstärkande, isolerande och snarast konfliktgenereran- 
de. Symboler kan uppenbart, liksom språkliga dialekter, slang, chiffer t.ex., 
fungera avskiljande och kontaktblockerande, från individens synpunkt ute- eller 
innestängande. Betraktade som kommunicerad betydelse är symboler och sym¬ 
bolsystem till själva sin natur oregerliga och allt annat än riskfria . 

Inför det något oroande perspektivet som på den här punkten öppnar sig, 
kan det kännas stärkande att för ett ögonblick vända tankarna mot två i de 
flesta avseenden ojämförliga fast lika trägna utforskare av symbolernas säll¬ 
samma värld, sådan den tar gestalt i myt och rit. För både Claude Lévi- 
Strauss och Victor W Turner äger symbolerna en oanfrätt och inspirerande 
livskraft. För den förre avtecknar sig i myternas överflöd av symboler under¬ 
liggande strukturer för mänskligt tänkande, vilka förminskar olikheterna mellan 
mänskor med mycket skiftande livsform och kulturmönster till blott och bart 
utanverk. För den senare erbjuder det outtömliga symbolinnehållet i Ndembu- 
folkets riter en frestelse att ana en existentiell insikt av global och tidlös 
natur, en pendelrörelse eller dialektik i mänskans upplevelse av sin tillvaro 
mellan ett inordnande i den sociala strukturen och ett överskridande av dess 
gränser, ett utträde ur den socialt bestämda identiteten, som samtidigt inne¬ 
bär ett inträde i ett tillstånd av rollbefrielse och namnlöshet. (Lévi-Strauss 
1963, 1966; Turner 1967, 1969.) 

Men åter till en mindre djärvt spekulativ och mer omedelbart bekymrad 
Mary Douglas, för vilken problemet snarare är att hon i dagens västerländska 
samhälle tycker sig iaktta de socialt och emotionellt ödesdigra konsekvenser¬ 
na av en tilltagande symbolisk analfabetism. I essän "To inner Experience" 
(1970:40-58) hävdar hon, att antiritualismen i sin extrema form syftar till att 
avskaffa den kommunikation som betjänar sig av komplexa sv m b o I s y s t e m; i 
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så fall en revolt i asketismens teeken, ett slags mental och emotionell ikono- 
klasm. 

Men även Mary Douglas hyser, när allt kommer omkring, en dialektisk 
förvissning om att varje revolt mot ett värdesystem övergår i en fas, där det 
etablerar sitt eget värdesystem och därmed även utvecklar sin egen ritualism. 

"Men varje gång en sådan rörelse av revolt och antiritualism lämnar plats 
för ett erkännande av behovet av ritualisering, har något gått förlorat av 
det ursprungliga kosmiska arrangemanget av symboler. Efter utrensningen 
av gamla ritualer reser vi oss enklare och fattigare, rituellt utblottade 
som syftet var, men vi har samtidigt förlorat något annat. Det är förlus¬ 
ten av flydda tiders visdom" (1970:41). 


VI. 


Nog får man intrycket att Mary Douglas uppfattar symbolerna som ganska 
ömtåliga, lätt förödda och historiskt betingade fenomen. Det är ett synsätt 
som står i skarp kontrast till den syn på symbolernas funktionssätt och livs¬ 
kraft som formulerats av Edmund Leach; och varav rimligen följer att sym¬ 
bolsystem är varken stabila eller förintelsebara, men prokreativa: 

"Jag utgår från att alla mänskor, vad för slags kultur de än har och på 
vilken nivå av andlig förfining de än befinner sig, tenderar att konstruera 
symboler och göra associationer på i huvudsak samma sätt" (1954:14). 

Leach medger att detta är ett antagande som det är svårt att bevisa rik¬ 
tigheten av. Men han tillfogar, med sitt oefterhärmligt torra tonfall, att "alla 
antropologer" likväl gör detta antagande och att det i hans fall helt enkelt 
motsvarar en personlig övertygelse. Det är väl för övrigt ett antagande som 
Lévi-Strauss, med sina strukturalistiska analyser av organisationsprinciperna 
för myters symboliska innehåll, gjort det till sin livsuppgift att förvandla till 
sanning. Men det är ett antagande som svårligen låter sig förena med Mary 
Douglas uppfattning om symbolsystemens natur. Det faktum att de i en given 
situation kan skingras och gå förlorade skulle, utifrån Leach ' s synvinkel, 
aldrig behöva medföra någon bestående förlust; de övergivna eller förlorade 
symbolerna skulle ersättas av likvärdiga symboler med ett på det hela taget 
identiskt innehåll. Historien tycks för Leach inte spela annat än en tillfällig 
och oviktig roll för symbolsystemens funktion och fortbestånd, deras förmåga 
att alstra betydelse. 

Medan den i just dessa avseenden för Mary Douglas tycks spela en avgö¬ 
rande roll. Som hon i citatet ovan beskriver förlusten av symboler, till följd 
av ett antiritualistiskt uppror, framstår den som ohjälplig. Den historiska kon¬ 
tinuiteten är bruten och någon del av symbolarvet låter sig aldrig återeröv¬ 
ras; det har prisgivits åt glömskan. Som hon framställer det förflutnas sym- 
bolinnehåll och vår ömtåliga kontakt med det, erinras man osökt om vad som 
i andra sammanhang brukar beskrivas som ett levande och mångförgrenat 
historiemed vet ande. 

Nog förefaller Mary Douglas reflektioner på den här punkten vara både 
rimliga och tänkvärda. Det faller sig dessutom naturligt att förmoda, att 
vissa grundläggande beståndsdelar i symboler och hela symbolsystem är uni¬ 
versella och kan återföras på fundamentala mänskliga egenskaper och behov. 
När allt kommer omkring är ju faktiskt överensstämmelserna mellan en byrå¬ 
direktör i vattenfallstyrelsen och en yanomamö väsentligt fler - och mer ge¬ 
nomgripande - än olikheterna. Men lika naturligt är det att tänka sig, att 
andra - och sannolikt lika viktiga - beståndsdelar i symboler och symbolsys¬ 
tem formats av en kulturegen uppfattning av verkligheten och jaget. Det blir 
annars svårt att förestTlia sig, att symboler skulle kunna rymma en betydel¬ 
se av annat än ett mycket elementärt, generellt och "grovrmaskigt" slag. 
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Ulan att också äga ett kulturspecifikt budskap, skulle symbolerna inte 
locka Leach att skriva: "Även om jag inte påstår att antropologer alltid be¬ 
finner sig i en position som tillåter dem att tolka sådan symbolism, menar 
jag likväl att socialantropologins huvudsakliga uppgift är att bemöda sig om 
en dylik tolkning." Den vikt Leach tillmäter det antropologiska symbolstudiet 
visar sig återgå på en sant funktionalistisk uppfattning om symbolisk betydel¬ 
se, med uppenbara anknytningar till både Radclif fe-Browns rationalistisk- uti - 
listiska symbolteori och Malinowskis beskrivning av ritens och mytens symbo¬ 
ler som ett slags "charter" (dvs. ett slags kontrakt eller program) för det 
profana livet, för socialt beteende. Leach skriver: "För att summera, är det 
min ståndpunkt att rituell handling liksom trosuppfattning måste förstås som 
en symbolisk utsaga om den sociala ordningen" (1954:14). 

En sådan avgränsning av symbolers socialantropologiska relevans är av allt 
att döma Mary Douglas ganska främmande. Man finner i hennes viktigare ar¬ 
beten (1966, 1970, 1975) allraminst någon antydan om, att hon skulle vara 
hågad att ansluta sig till Leach 's åsikt (1954:16), att de psykologiska effek¬ 
terna av rituellt agerande - t.ex. en katharsisk upplevelse - ligger utanför 
antropologins kompetensområde; de saknar på det hela taget antropologisk 
relevans. Att metodologiskt och teoretiskt upprätthålla en sådan avgränsning 
torde vara omöjligt. Ingenting är därför naturligare än att Leach (1968:521) 
kom att inta en mindre ortodoxt anti-mentalistisk attityd, en som var bättre 
anpassad till det analytiskt möjliga. Intressantare är måhända, att han sam¬ 
tidigt faktiskt distanserar sig - eller gör en kraftig reservation - till sin ti¬ 
digare och redan mycket ryktbara, "minimala" definition av ritual (1954:13): 

". teknik och ritual, profant och sakralt, betecknar inte typer av hand¬ 

lingar utan aspekter av nästan alla slags handlingar. Teknik har ekonomiska 
och materiella konsekvenser möjliga att mäta och förutsäga; ritual är däre¬ 
mot en symbolisk framställning som 'säger' något om den individ som deltar 
i denna handling." 

Vid denna tidpunkt tycks Leach inte se några problem med att i sinnevärl¬ 
den skilja den ena "aspekten" från den andra. Han skulle i det avseendet inta 
en mindre bekymmersfri hållning och starkt framhålla svårigheterna att be¬ 
stämma vad som ska definieras som rituellt (dvs. symboliskt) beteende: "Om 
'icke-rationalitet' görs till ett kriterium för ritual, får vi komma ihåg att den 

som bedömer vad som är rationellt är observatören, inte aktören . Kort 

sagt, för att förstå ordet ritual tvingas vi ta hänsyn till bakgrund och förut¬ 
sättningar hos den som använder det" (1968:521). 

När Mary Douglas skriver (1970:41), att ritual framför allt är "en form av 
kommunikation", är det uppenbart att hon inte ett ögonblick anser det menings¬ 
fullt att från socialantropologens studium av symbolernas kommunikativa funk¬ 
tion och innebörd utesluta deras individualpsykologiska effekter; om hon över 
huvud taget tror att de skulle vara möjliga att skilja från deras sociala ver¬ 
kan. Fortsättningsvis i denna uppsats, "To inner Experience" (1970:40-58), an¬ 
knyter Mary Douglas till språksociologen Basil Bernsteins teori (1964, 1965), 
att individens livssyn och verklighetsuppfattning, hela hennes grundläggande 
värdesystem, formas av de språkvanor hon under uppväxttiden tillägnar sig 
inom den egna gruppen. Ar Bernsteins synpunkter på språkbrukets personlig¬ 
hets- och värdeformande effekter riktiga och hans lingvistiska sociologi därmed 
rimlig (och. nog finns åtskilligt som talar för det), är det ingalunda långsökt 
att - som Mary Douglas gör - hos honom söka en modell som förklarar "orsa¬ 
kerna till dagens antintualism inom europeisk och amerikansk medelklass". Det 
är just vad Mary Douglas gör, när hon ser en tänkbar förklaring till övergi¬ 
vandet av riter och symboler i en typ av språklig socialisering, som aldrig 
övar barnets sensibilitet för sådana misskrediterade värden som auktoritet 
och lydnad, solidaritet och hierarki. 

Det låter ju inte precis som något särskilt opportunt argument. Och man 
behöver knappast erinra sig Theodor Adornos eller Heinrich Manns beskrivning- 
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ar av den "autoritära" eller "undersåtliga" mänskan, hon som genom att vara 
präglad av just sådant som "auktoritet och lydnad, solidaritet och hierarki" 
gjorde det nazistiska Tyskland möjligt och i hög grad funktionsdugligt, för att 
känna sig nägot misstrogen mot Mary Douglas avsikter på den här punkten. 
Väljer man emellertid att inte haka upp sig på en inte alltför förtroende¬ 
ingivande beskrivning av "en ritualists barndom", kan man till nöds acceptera 
den som en något grov karaktäristik av den socialt fungerande och anpassade 
mänskan, olik den kritiske och relativistiske individualisten. Vilken senare då 
skulle vara liktydig med antiritualisten. Risken är väl att man med denna ter¬ 
minologi skapar en så förgrovad motsättning mellan två skilda sätt att förhål¬ 
la sig till värdet av rit, ritual och symboler, att både "ritualister" och "anti- 
ritualister" framstår som groteska karikatyrer: de förra hemfallna åt en över¬ 
tro på rituellt beteende som bra mycket liknar den betydelse som psykiatri, 
sociologi och etologi inlägger i termen "ritual", de senare offer för samma 
tragiska missförstånd som deltagarna i en cargo-kult, att nämligen revolten 
mot symbolerna i sig skulle förändra den faktiska verkligheten. 

En kanske mindre småaktig invändning mot det resonemang Mary Douglas 
utvecklar med anledning av Bernsteins modell, är i stället denna. När hon 
skisserar en parallell mellan Bernsteins "restricted code" och ritual (1970:54), 
så sker det visserligen med förbehåll. Likväl beskriver hon här ritual som ett 
förhållandevis endimensionellt, fastlagt och otvetydigt symbolspråk. Vilket står 
i strid med den uppfattning om ritual som hon på andra håll givit uttryck åt 
(1966, 1970, 1975); och enligt vilken det alls inte ter sig självklart att i 1 ing- 
vistiska koder se en modell för symbolisk kommunikation. Vid något tillfälle 
(1975:119) utfärdar hon en kraftig varning för att tilldela det verbala språket 
en större vikt som kommunikativt medium än materiella symboler, när det 
gäller uttrycksformer av religiös karaktär hos de s.k. "stamfolken" (primitiva 
folk, föredrar Mary Douglas att kalla dem). Man kan undra om det inte är i 
äventyrligaste laget, att låta en språksociologisk teori - om än aldrig så be¬ 
stickande, tänkvärd och mångsidigt användbar - bilda underlag för en genera¬ 
lisering av mänskors förmåga att värdesätta ritual och symboler. Är inte ri¬ 
tens och symbolernas språk i grundläggande avseenden - till både innehåll och 
funktion - så olikt det verbala språket, att insikter om hur det senare påver¬ 
kar oss inte utan vidare låter sig appliceras på studiet av det förra? 

Denna visserligen antydda jämförelse mellan Bernsteins "restricted code" 
och vårt sätt att utveckla symbolisk betydelse blir snarast direkt vilseledan¬ 
de, när den konfronteras med den syn på riten som man finner hos den an¬ 
nars av Mary Douglas så högt skattade Victor W Turner. Av dennes analyser 
(1967, 1968, 1969) av rituella symboler och symbolkomplex framgår, att sym¬ 
bolisk artikulation till sin natur är oerhört sammansatt och mångtydig, med 
skikt på skikt av innebörd, vars uttolkning följaktligen kan uppvisa påfallande 
avvikelser inte bara mellan skilda grupper, utan även mellan individer. Så vi¬ 
sar det sig t.ex. att vissa centrala symboler äger betydelser som i sig själva 
utgör symboler, vilka var och en i sin tur rymmer sitt subsystem av symbo¬ 
ler (1969:20-21). Det är i varje fall inte självklart, att se några påfallande 
beröringspunkter mellan Ndembu-folkets sofistikerade rituella symbolism och 
den språksociologiska "restricted code", som enligt Mary Douglas skulle ge 
upphov till en ritualiserande personlighetstyp. 

Den symboliska innehållsrikedom och mångtydighet som Turner tyckt sig 
kunna avläsa i rituella symboler, innebär inte att han förnekar att de också 
rymmer en beståndsdel av oföränderlig innebörd, ett slags kärna av mening, 
av övergripande - och för aktörerna gemensam - betydelse. Däremot framstår 
i Turners avtolkning den ritualsymboliska kommunikationen, överrik på bety¬ 
delse, som själva motsatsen till det r i g i da ceremoniel som avtecknar sig i 
förlängningen av Bernsteins "restricted code", intill förväxling likt det hårt 
etikettsbundna och konformistiska uppträdande som inom sociologin - eller i 
pseudosociologisk jargong - brukar betecknas som "ritualism".-^Det är svårt att 
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göra sig kvitt misstanken, att Mary Douglas i den här uppsatsen själv fres¬ 
tats att röra sig en smula lättsinnigt mellan begreppens skilda betydelser; dvs. 
på ett sätt som hon i andra sammanhang tillåtit sig framställa som djupt o- 
lyckligt, emedan det bidrar till att fördunkla allas vårt synfält (1970:19-21). 

VII. 


Som författare till en större lexikonartikel under uppslagsordet Ritual 
(1968:520-526), borde det rimligen ankomma på Edmund Leach att låta ämnet 
framträda i en översiktlig och allsidig belysning. I alla händelser bör man 
kunna förvänta sig, att han i den rollen inte ytterligare bidrar till en begrepps¬ 
förvirring som, när allt kommer omkring, inte till alla delar är ett resultat av 
det faktum, att det inte föreligger någon uppenbar enstämmighet i fråga om 
definitionen av företeelserna ”ritual" och "symbolisk artikulation". Hur lyckas 
han uppfylla de förväntningarna? 

Leach pekar inledningsvis på de problem som förekommit - och alltjämt 
förekommer - i samband med att man sökt klart definiera och särskilja be¬ 
greppen rit, ritual, ceremoni, ceremoniell, sedvänja och hävdvunnen. I ett his¬ 
toriskt perspektiv urskiljer han två huvudsakliga sätt att bruka termerna, 
a) Att utan större åtskillnad låta dem beteckna "varje icke-instinktiv och för¬ 
utsägbar handling", vilken undandrar sig förklaringar av "rationell" och kausal 
natur, b) Att försöka specificera de skilda termernas betydelse. 

Leach förefaller inte imponerad av det mått av klarhet som vunnits med 
någondera användningssättet. Han påpekar att icke-rationalitet som kriterium 
på riten inte befriar oss från problemet, att avgöra vad som faktiskt är ra¬ 
tionellt - och från vems synpunkt, observatörens eller aktörens. Och försöken 
att låta rit beteckna religiös aktivitet, till skillnad från ceremoni eller sed¬ 
vana, har medfört olösliga distinktionsproblem i samhällen, där den religiösa 
respektive profana sfären inte är självklart åtskilda. 

Begreppsförvirringen kvarstår således. Leach stannar slutligen, om också 
utan påtaglig entusiasm, för J R Goody ' s definition (1961:159): "en katego¬ 
ri av standardiserat beteende (sedvana) i vilket sambandet mellan medlen och 
ändamålet inte är inneboende". Leach tillfogar att antropologer kan förmo¬ 
das godta den här definitionen mer eller mindre helhjärtat, allt beroende på 
vetenskaplig och personlig övertygelse. 

Men är inte detta en orimligt konturlös definition, tänjbar nästan hur långt 
som helst i två riktningar? Kan inte varje tänkbart "standardiserat beteende'’ 
i en given situation förefalla sakna "samband mellan medlen och ändamålet"? 

Å andra sidan kan väl varje slags aktivitet förmodas ha till syfte att reali¬ 
sera ndgot slags "inneboende samband" mellan handling och resultat? 

Leach ' s genomgång av hur begreppet rit använts av en rad klassiska 
forskare tilldelar Jane Harrison och Karl Marx en viktigare roll än vad fler¬ 
talet författare skulle ha kommit på tanken att göra, vid denna tidpunkt. Och 
det på goda grunder, förefaller det. Den förra har visat pä sambanden mellan 
rit och konstnärligt uttryck, särskilt släktskapet mellan rit och drama. Den 
senare har med begreppet "varufetischism" bidragit till en fördjupad förståel¬ 
se av det kraftspel som förbinder rit med ekonomi, som gör ritualsymbolisk 
kunskap också till en åtråvärd resurs. 


Leach menar att Durkheim, Jane Harrison, Radcliffe-Brown och Marcel 
Mauss alla begick misstaget att utgå från, att det skulle föreligga en klar 
och odiskutabel skillnad mellan "heligt" och "profant". De hoppades kunna 
isolera riten och säkerställa en definition av den som ett beteende förbundet 
med "det heliga". Enligt Leach tvingades de alla medge det hopplösa i ett 
sådant företag. Själv anser Leach det omöjligt att avgränsa ett fenomen som 
antingen "heligt" eller "profant", "rationellt" eller "icke-rationellt". Han kallar 
en sådan distinktion "skolastisk" och saknar uppenbarligen allt förtroende inte 
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endast för thomismen, utan också för fraser av typen "ett beteende som hän¬ 
för sig till mystisk aktivitet". 

Detta påminner om de rader i "Political Systems" (1954:13-14), där han 
som "skolastiskt nonsens" avfärdar mestparten av den engelska socialantro¬ 
pologins studium av myt och rit som ömsesidigt beroende, varandra påverkan¬ 
de, men självständiga enheter. I samband därmed deklarerar Leach, att han 
betraktar myt och rit som två sidor av en och samma sak; vad den förra ut¬ 
trycker i ord, artikulerar den senare i handling. 

Under rubriken "Rit och kommunikation" skriver Leach, att mänskliga ak¬ 
tiviteter antingen gör saker eller tjänar till att säga saker. Nästan alltid full¬ 
gör de båda dessa uppgifter. Vilket gäller även rituella handlingar: att de har 
på en gång en praktisk-teknisk och en estetisk-uttrycksbärande funktion. Han 
framställer riten som i hög grad präglad av "estetiska" och "kommunikativa" 
egenskaper, som ett slags språklig kod m.a.o. 

När man söker besvara frågan vad en rit faktiskt uttrycker, uppträder sto¬ 
ra tolkningssvårigheter, skriver Leach. Mängden av förslag till tolkning av ett 
slaktoffer kan allesammans utgöra fragment av den verkliga innebörden. Lik¬ 
väl kvarstår frågan: varför tilldelar man över huvud taget dödandet av ett 
djur sakral innebörd? Leach menar, att inte heller ritens karaktär av forma- 
liserat och regelbestämt beteende, erbjuder någon tillfredsställande metod att 
besvara den frågan. (På den här punkten har Rappaport, 1979:173-221, visat 
på möjligheter, förbisedda inte bara av Leach.) 

Dessa metodologiska svårigheter ser han som allt annat än förvånande. När 
allt kommer omkring handlar det om att försöka klarlägga "de grammatiska 
och syntaktiska reglerna för ett obekant språk" (1968:524). 

Det är en synpunkt som han, av orsaker som är tänkvärda, knappast fram¬ 
häver med samma eftertryck i sitt mer principiella resonemang om riten och 
dess tolkning i "Political Systems" (1954:9-13). 

För övrigt gör han säkert en korrekt bedömning av tolkningsproblemen av 
t.ex. ett slaktoffer. Om man också tycker att han kunde ha omnämnt de gäng¬ 
se samtida teorierna om slaktoffrets grundläggande symbolik, (a) Att antingen 
fungera som ett rituellt sonande av en kollektiv skuld, som då tänktes lagd 
på det offrade djuret - eller den offrade mänskan (på grekiska pharmakös = 
"syndabock"), (b) Eller utgöra en kommunion, en förening med gudomen (ock¬ 
så i förkristen främreorientalisk myt ibland betecknad som "brudgummen"), 
vilken avsågs komma till stånd genom intagande av det till gudomen viqda, 
dvs. gudomen representerande, offrets kött cch blod (Widengren 1971:172-173, 
182-183). 

Om Lévi-Strauss skriver Leach, att denne är böjd att betrakta rituella pro¬ 
cedurer som integrerade med tänkandets processer. Det rituella dramat förser 
oss med en begreppsapparat för intellektuella operationer på en abstrakt och 
metafysisk nivå. 

I all korthet är det väl en briljant karaktäristik. Men skymtar inte här å- 
ter den terminologiska förbistring, som tenderar att upplösa själva objektet 
rit/ritual i ett prismatiskt flimmer? Nog skulle det väl kunna sägas även om 
Mary Douglas, att hon är "böjd att betrakta rituella procedurer som integre¬ 
rade med (de) tänkandets processer", vilka i sin tur - enligt Bernsteins teori 
(1965) - formats av språkbruket i vår uppväxtmiljö? Och detta trots att det 
är allt annat än självklart, att se överensstämmelser i detta avseende mellan 
Mary Douglas och Lévi-Strauss; och trots att uttrycket "tänkandets processer" 
då tilldelas en annan innebörd än hos Leach. 

Hos denne betyder det närmast: de grundläggande - mentala, fysiologiska 
eller genetiska - förutsättningarna för mänsklig tankeverksamhet. Brukade i 
samband med Mary Douglas skulle det betyda: de socialt inpräglade och his- 
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toriskt-kulturellt betingade konventionerna för vårt tänkande. Nog måste man 
väl vara en liten smula förtrogen med Lévi-Strauss "cerebrale vilde” och 
strukturalistiska teori, för att Leach ' s formulering ska te sig glasklar till 
sin innebörd? 

Leach menar att flertalet moderna antropologer skulle medge, att kultu¬ 
rellt bestämda beteenden fungerar som ett slags språk. Men långtifrån alla 
skulle, förmodar han, acceptera hans åsikt, att "termen ritual allra bäst tjä¬ 
nar till att beteckna denna kommunikativa aspekt på beteende" (1968:324). 

Han markerar distans till en traditionell struktur-funktionalism, tycks det, 
genom att så eftertryckligt definiera "sociala relationer" som en "abstraktion", 
baserad på slutledning. En antropolog tolkar inte "sociala relationer", han tol¬ 
kar mänskors inbördes beteende. Och detta beteende är delvis symboliskt, av¬ 
sett att också meddela något. Mänskor sänder och avläser symboler i det pro¬ 
fana livet likaväl som i det religiösa. Leach vägrar att se någon väsentlig 
skillnad mellan det dagliga livet och den institutionaliserade ritens symbol¬ 
språk: båda artikulerar individers positioner i ett sammansatt nätverk av so¬ 
ciala relationer. Riten tjänar i första hand till att förtydliga och förstärka de 
sociala statusrelationerna. Men också till att skänka förnyad tillförsikt. (Här 
skymtar ändå under resonemanget, med fullt igenkännbara drag, inte bara Durk- 
heim (1934) och Radcliffe-Brown (1948), utan i synnerhet Malinowski (1934). 

Leach tycks på det hela taget, vilja utplåna skiljelinjen mellan vardagens 
och ritens användning av symbolerna, som båda förmenas syfta till ett och det¬ 
samma: att förtydliga sociala positioner. Här är överensstämmelsen påfallan¬ 
de med hans tidigare ståndpunkt: antropologiskt sett tjänar riten till att klar¬ 
göra de "faktiska" relationerna mellan individer och grupper. Relationer som i 
det vardagliga livet, t.ex. arbetslivet, av praktiska skäl ofta förs i bakgrunden 
och tenderar att bli alltmer diffusa. Riten får uppgiften att förhindra anarki, 
helt enkelt (1934:13-16). En ståndpunkt i vars förlängning man kan skönja Mau- 
rice Godeliers tolkning av riten som en "reproduktion av produktionssättet", 
vilket rimligen för en marxist som Godelier ter sig mer fundamentalt än det 
därpå baserade systemet av sociala positioner (1973:123-124). 

Leach trivialiserar och avmystifierar därmed innebörden av rit, ritual och 
deras symbolinnehåll. Samtidigt som han onekligen i samma mån lyckas "ritua- 
lisera" och mystifiera vardagen. Och det på ett sätt som borde en smula irri¬ 
tera den Mary Douglas, som (1970:19-39) uttrycker som sin önskan, att vi kun¬ 
de låta bli att kasta ut det rentvådda barn, som skulle vara det värderings- 
fria begreppet rit/ritual, med det av allsköns "ritualismer" grumlade badvatt¬ 
net. Konsekvensen av Leach ' s syn på riten måste rimligen vara, att den 
i sista hand har en socialt konsoliderande eller rentav konserverande funktion. 
Medan den för Mary Douglas trots allt kommunicerar också åtskilligt annat 
än "påminnelser" om sociala positioner. 

Leach tilldelar nu faktiskt riten även en "terapeutisk" uppgift. Genom att 
skapa förnyad tillförsikt hos sina deltagare är den - "utan tillgång till modern 
medicin" - i detta avseende "ofta uppseendeväckande framgångsrik". På ritens 
läkande funktion kan man hitta belysande exempel hos Turner (1967:339-393) 
och Lévi-Strauss (1963:186-203). Likaså hos Beattie & Middleton (1969: passim). 

I ett förord till den senare (Beattie & Middleton 1969: IX-X1V) framhåller 
Raymond Firth själva det faktum, att den typ av afrikanska riter där s.k. 
andemedier är verksamma ofta äger en av allt att döma positiv psyko-tera- 
peutisk effekt. I sin inledning (1969:XVII-XXX) till boken är Beattie & Middle¬ 
ton försiktiga med att utpeka orsakerna till det ofta gynnsamma resultatet av 
rituell terapi. De antyder som tänkbar förklaring den sociala gemenskapsupp- 
levelse som utgör en viktig förutsättning - och är en del av ritens både inne¬ 
håll och form - för detta slags "psykodrama". 

På den punkten är Turner (1967:339-393) i gengäld alldeles otvetydig. Hans 
fallbeskrivning innebär till alla delar ett exempel på vad vi skulle kalla "re- 
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habilitering", bara så oändligt mycket mer genomgripande, kvalificerad, tids- 
och resurskrävande än vad vi anser oss ha råd med; en terapi som inbegriper 
hela samhället, eftersom man på goda grunder diagnosticerar sjukdomen inte 
som lokaliserad till enbart "patienten", utan som "en sjuk relation" mellan en 
individ och hans omgivning. (Jfr R D Laings synpunkter på schizofrenin och 
"det sjuka samhället" (1969).) 

Beattie och Middleton framhåller för övrigt med eftertryck den ångestbe- 
friande, katharsiska och i största allmänhet frigörande verkan som utgår från 
ritens estetiska och emotionella suggestion, förbunden med den ofta starkt 
teatrala och dramatiska formen. 


VIII. 

I samband med att han berör ritens terapeutiska funktion, föregriper Leach 
läsarens tänkbara invändning, att han på denna punkt skulle göra sig skyldig 
till en inkonsekvens. Genom att tillkännage som sin uppfattning, att riten 
snarare säger än uträttar saker. (Ett motsatspar som Leach själv jämför med 
den dikotomi som Talcott Parsons (1951) lanserat för sociala handlingar: de 
är antingen "instrumentella" eller "uttrycksbärande".) För att därefter peka på 
ritens terapeutiska effekt. Motsägelsen tycks inte nämnvärt besvära Leach; 
den får kvarstå olöst. 


Till samma kategori av riter som "uträttar" något hänför han de s.k. roll- 
inverterade riterna. Den här typen av riter har av Max Gluckman (1954, 1963) 
tolkats som "upprorsriter" (rites of rebellion), dvs. riter som ger deltagarna 
tillfälle att symboliskt "spela ut" konflikter, med en aggressionsbefrielse som 
avsett resultat. Och detta på ett sätt som har anknytning till Aristoteles 
teori om den grekiska tragedins renande och ställföreträdande funktion: genom 
att identifiera sig med scengestalternas - merendels skakande - öde förmoda¬ 
des åskådaren uppleva ett slags andlig och emotionell, rentav moralisk rening 
(katharsis) (1961:30-33, 42-45, 47-49). 

Detta är en effekt av riten som även Turner behandlar (1969:94-130) i 
samband med att han uppehåller sig vid det "liminala" tillståndet, dvs. det 
socialt odefinierade, psykiskt anonyma, identitetslösa och amoraliska (värde- 
ringsamorfa) "gränstillstånd", som följer på utträdet ur en social roll och före¬ 
går inträdet i en ny under s.k. rites de passage, "övergångsriter". (Termen in¬ 
fördes redan i seklets början, då van Gennep, 1960, karaktäriserade denna typ 
av riter.) Här finns uppenbart intressanta samband med sådana företeelser 
som antika - och även senare - mysteriekulter, saturnalier, senmedeltida kult- 
sekter och den traditionella karnevalens "upp-och-nedvända-världen", allesam¬ 
mans med inslag av "roll-invertering", med sådant som identitetsbyten, mora¬ 
liska gränsöverskridanden, blasfemier, skändning, förhånande av sociala normer, 
av världslig och kyrklig makt etc. 


Som Leach så riktigt anmärker är det här en typ av riter, vilka inte en¬ 
dast bryter mot ett gängse och vedertaget socialt uppträdande och sanktio¬ 
nerar att ritens aktörer uppträder tvärtemot sina reguljära sociala roller. För¬ 
utom att de knappast finner utrymme i Radcliffe-Browns trånga schema av 
"socialt värde = rituellt värde", står de i uppenbar motsättning till Malinows- 
kis syn på myt och rit som ett slags "program för social aktivitet". 


Leach talar om två förekommande förklaringsmodeller till riter av detta 
slag. (a) En symbolisk, som uppfattar rollbytet som ett uttryck för "den andra 
världens" mycket annorlunda tids- och rumsdimensioner. Det "heliga" fram¬ 
ställs som motsatsen till det "profana", till denna världens egenskaper, (b) Max 
Gluckman företräder en andra förklaringsmodell, vilken framhäver ett inslag 
av aggressivitet i detta slags riter. Gluckman menar att denna "spelade agg¬ 
ressivitet" har en förlösande verkan på aktören, vilken i riten tillåts ge utlopp 
för spänningar som måste hållas tillbaka i det ordinära sociala livet. Därmed 
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kommer dessa riter, enligt Gluckman, i själva verket att betjäna den moralis¬ 
ka kod som de ger intryck av att utmana eller förneka. 

Riten fungerar således här på ett till synes paradoxalt sätt. Genom att 
vara upprorisk mot - tillfälligt och under speciella auspicier upphäva - gäl¬ 
lande normsystem, tjänar den i sista hand dessa normers bestånd. Enligt denna 
teori fungerar således rebelliska riter konventionsförstärkande. 

Teorin är bestickande, inte mindre rimlig än - och kanske inte alldeles o- 
besläktad med - Herbert Marcuses teori om "den repressiva toleransen", en 
social kontroll genom uppmuntran av olika former av skenbar behovstillfreds¬ 
ställelse och pseudo-revolt (Marcuse 1964). 

Edward Norbeck (Middleton 1967:197-226) tillhör dem som avvisar Gluck- 
mans teori, att det skulle existera en viss typ av riter med den gemensamma 

egenskapen att symboliskt gestalta och därmed ge utlopp för missnöje, agg¬ 

ressivitet och konflikter, vilka eljest kunde hota den sociala ordningen. Han 
menar att Gluckman dragit alltför långtgående slutsatser av ett alltför ma¬ 
gert - och mångtydigt - material. Att det i själva verket är svårt att finna 

belägg för, att det skulle existera någon specifik kategori av "upprorsriter"; 

och att flertalet av de riter, som Gluckman betecknar som sådana eller som 
han i enlighet med sin definition av dem skulle betrakta som sådana, också 
kan tolkas i en annan och alls inte enhetlig riktning. Samtidigt ger Norbeck 
Gluckman äran av att ha lanserat en idé, som fått stor betydelse för antro¬ 
pologins frigörelse från en statisk och orealistisk eguilibrium-modell av sam¬ 
hället, enligt vilken konflikter å priori betraktats som "onormala" störningar 
av ett "naturligt" tillstånd. Gluckman har klargjort att konflikter utgör natur¬ 
liga och ofta positiva inslag i vilket som helst samhälle, menar Norbeck. 

Leach infogar i sitt perspektiv begreppet makt, när han påpekar att riten 
från aktörens synpunkt anses kunna förändra inomvärldsliga förhållanden. Om 
makten uppfattas som inneboende i själva riten, kallas den magisk. Såvida den 
uppfattas som något vilket befinner sig utanför den rituella handlingen, som 
"en övernaturlig makt", får den heta religiös. Leach vägrar medge att det 
skulle föreligga någon egentlig skillnad mellan de maktförhållanden som före¬ 
kommer i profant liv och samhälle och de som gestaltas i riten: de förra är 
knappast mindre irrationella eller metafysiska än de senare. Maktförhållanden 
mellan individer är inte annorlunda än de som föreligger mellan ritens delta¬ 
gare och övernaturliga krafter. 

Det är frestande att helt enkelt ge Leach rätt i det här avseendet: sam¬ 
hällets och det profana livets maktrelationer är sannerligen i hög grad irra¬ 
tionella och metafysiska, ofta dessutom påtagligt symboliska till sitt innehåll 
och rituella till sin form. Men bortser inte Leach här från en väsentlig skill¬ 
nad vad gäller upplevelsen (och därmed även funktionen) - liksom de mora¬ 
liska och politiska implikationerna - av profana respektive sakralt rituella 
maktrelationer? Mellan den relativa frivillighet och opåverkade personliga vär¬ 
dighet med vilken mänskor underordnar sig en övernaturlig makt; och gör det 
i syfte att uppnå fördelar, utan att samtidigt tvingas uppträda förljuget och 
förödmjukande. Och å andra sidan de tvångsmässiga former under vilka indi¬ 
vider är inordnade i den sociala ordningens obevekliga hierarkier. 

Psykologiskt-känslomässigt och - inte mindre viktigt - moraliskt-politiskt 
är det i alla händelser en väsentlig olikhet mellan att underordna sig - medge 
sin relativa vanmakt inför - ett väsen av utomvärldslig natur, enligt förutsätt¬ 
ning i en förmånligare maktposition än man själv. Och att agera utifrån ett 
under- eller överläge (vad gäller resurser, status etc.) i förhållande till artlika 
individer. 


När Leach beskriver riten som trosuppfattning, sker det bl.a. genom att 
han definierar sin egen position i förhållande till två klassiker vad gäller teo¬ 
ribildningen inom ämnet, Edward B Tylor (1871) och William Robertson Smith 
(1889). 1 likhet med den senare och till skillnad från den förre tillerkänner 
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han riten företräde som studieobjekt framför den underliggande trosföreställ¬ 
ningen eller myten. Leach påpekar att det i engelsk antropologi finns åtskil¬ 
liga företrädare för den motsatta (neo-tylorianska) uppfattningen. Bland neo- 
tylorianer har J R Goody (1961: 157) hävdat, att det bör vara aktörernas eg¬ 
na tolkningar av sina riter och deras symbolinnehåll som äger giltighet; dvs. 
att riten tolkas utifrån deltagarnas uppfattning om sina trosföreställningar och 
myter. 

Det kan nämnas att Monica Wilson (1957: 6) och S F Nadel (1954: 108) 
ansluter sig till denna ståndpunkt. Den förra gör det med den uttryckliga mo¬ 
tiveringen, att hon inte önskar bidraga till all den antropologiska litteratur 
som är "nedlusad med gissningar om symboler". Den senare gör det med moti¬ 
veringen att endast medvetna, av aktörerna uppfattade, symboler är socialt 
verksamma. Äger inte symbolerna en mening för aktörerna, fungerar de heller 
inte som socialt riktningsgivande, menar Nadel. 

Det senare verkar vara en förhastad slutsats; i alla händelser ytterst svår 
att bevisa. Lévi-Strauss (1963:277-323) berör problemet, när han diskuterar de 
båda tolkningsmodeller som han kallar "medvetna" respektive "omedvetna". I 
detta begreppspar motsvarar det förra ledet aktörernas egna symboltolkningar. 
För Lévi-Strauss är det självklart att dessa erbjuder stort etnografiskt intres¬ 
se och att antropologen är skyldig att studera dem. Men också att de kan 
vara vilseledande och snarare dölja än klarlägga de underliggande och "faktis¬ 
ka" strukturer som Lévi-Strauss ser det som sin - och antropologins - uppgift 
att frilägga. 

Även om han knappast skulle påstå sig söka strukturer i just denna bety¬ 
delse, har Turner (1967:25-27) på den här punkten en inställning nästan iden¬ 
tisk med Lévi-Strauss. Han menar att Wilson-Nadels ståndpunkt i det här av¬ 
seendet är alltför rigorös och ofruktbar. 1 synnerhet som den försätter antro¬ 
pologen i en omöjlig situation, när han tvingas konstatera starkt divergerande 
tolkningar av rituella symboler bland aktörerna själva. Dessutom har, påpekar 
Turner, en antropolog som grundligt lärt känna det samhälle i vilket riten 
försiggår, men samtidigt förhåller sig opåverkad av samhällsmedlemmarnas 
(de rituella aktörernas) skilda gruppvisa eller personliga särintressen, goda 
förutsättningar att urskilja hela symbolmönstret, dvs. även sådana symboliska 
betydelser som förblir otydliga eller osynliga för den enskilde aktören. 

Maurice Godelier (1973:123-124) har, utifrån sina marxistiska premisser, 
hävdat att riten kan tjäna som en "fetischisering" av produktionsförhållandena 
och därmed det faktum - enligt Godelier - att den i själva verket "reprodu¬ 
cerar produktionssättet". Enligt en sådan infallsvinkel vore det naturligtvis ett 
tecken på idealistiskt självbedrägeri, att hålla tillgodo med de rituella aktörer¬ 
nas egen tolkning av ritens symbolinnehåll. 

Själv tar Leach avstånd från ett neo-tylorianskt perspektiv, därför att det 
omöjliggör tvärkulturella generaliseringar och på förhand utdömer varje försök 
till rationell tolkning av det icke-rationella som ett falsifikat. Han ansluter 
sig följaktligen, som han skriver, till "andra durkheimianer" och vägrar tänka 
sig att religiöst beteende skulle kunna vara baserat på en "illusion" (dvs. på 
förklaringar av ett slag som saknar förankring i den faktiska och sociala verk¬ 
ligheten). 

Sammanfattningsvis framhåller Leach hur besvärligt det visat sig vara, att 
försöka infoga riten i det trepunktsschema som tillkom redan på 1800-talet: 
rationalitet, magi och religion. Och som för övrigt betraktas som till alla de¬ 
lar förlegat även av en religionshistoriker som Geo Widengren (1963: passim), 
som i sin kritik av de evolutionistiska religionsteorierna i stor utsträckning 
hämtar argument från antropologin. Leach understryker dessutom ännu en gång 
de svårigheter som är förbundna med ett fasthållande vid Emile Durkheims 
uppdelning i "heligt" och "profant" eller det vulgärpositivistiska begreppsparet 
"rationellt-icke-rationellt", för att i dessa termer försöka definiera riten. 
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Leach ser det - en smula uppgivet, måhända - som omöjligt att fastställa 
någon användbar distinktion mellan beteenden av rituell respektive vanemässig 
natur. Beskrivningen av ritual bör i stället fästa avseende vid sådana aspekter 
på beteende som är uttrycksbärande (estetiska) snarare än instrumentella (tek¬ 
niska). 

Men gäller inte också, när man söker fastställa denna skillnad, på det hela 
taget samma svårigheter som Leach tidigare så vältaligt beskrivit i samband 
med försöket att göra definitioner i enlighet med motsatserna "rationellt-icke- 
rationellt" : ”det är observatören som bedömer vad som är rationellt, inte 
aktören”? Vem bedömer vad som ska anses instrumentellt respektive uttrycks¬ 
bärande? 

Leach sluter cirkeln genom att återkomma till att riten för individen fun¬ 
gerar som ett uttryck för aktörens statusroll, med syfte att förändra eller 
förstärka den. Därmed skulle han inte heller behöva betrakta riten, för vars 
förmåga det finns en universell tilltro, som baserad på en "illusion”. I själva 
verket kan vilken som helst profan aktivitet, skriver han, "stiliseras till dra¬ 
matiskt utförande” och införlivas med en rit. Det är en "stilisering” som van¬ 
ligen sker i endera av två riktningar, den asketiska eller den extatiska, vilka 
markerar antingen formell kontroll eller befrielse från sådan kontroll. 

För alla eventualiteters skull och såvida det förblivit en hemlighet för nå¬ 
gon avslutar Leach sin uppsats med att påpeka, att även bland specialisterna 
inom ämnet kvarstår största möjliga oenighet om hur ordet ritual bör använ¬ 
das och hur det rituella utförandet ska förklaras. 

Den oenigheten är i dag mindre påfallande än 1968. Det antropologiska 
studiet av ritual och symbolisk artikulation har under den mellanliggande ti¬ 
den visserligen engagerat alltfler forskare, som emellertid fört diskussionen 
framåt, delvis genom nya infallsvinklar på tidigare problemställningar, delvis 
genom att identifiera förut obeaktade problemområden. 


Lennart Edgren 
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SOBRE DOS RITUALES DE LOS AYOREO DEL 
CHACO BOREAL 


Celia O. Mashnshnek 


Ofreceremos en estas påginas una relaciön, la cual forma parte de un 
trabajo més extenso sobre la economfa de los Ayoreo del Chaco Boreal, 
acerca de dos ceremonias efectuadas por este grupo, Uamadas Damakadé y 
Taböi, respectivamente, las cuales estån estrechamente vinculadas con la 
actividad econömica de esta cultura. 

El material pertinente fue recabado en una expediciön efectuada a la 
misiön ayoreo de Tobité (Bolivia) en 1982 (1) donde habitan aproximadamen- 
te 200 individuos pertenecientes a la tradiciön cultural de los Ayoreo sep- 
tentrionales, en especial los Nupedoigoosöde y los Diekedehnaigoosöde. 


Damakadé 

La celebraciön de Damakadé estå relacionada con el ciclo econömico y 
también con la guerra. Veremos de inmediato como se manifiestan estos as- 
pectos en la celebraciön del ritual. 

La ceremonia se efectua, por lo general, en épocas de exitosa cosecha 
e inmediatamente antes del inicio de una expediciön guerrera cuyo fin es 
principalmente la matanza de los tradicionales enemigos de los Ayoreo 
septentrionales: los Gidaigoosöde (Ayoreo del Sur), los konhiöne (blancos) y 
los jaguares. 

Cuando el o los dakasuté (jefes) de una banda o gagé (2) observan las 
bondades de las cosechas obtenidas durante el ciclo agrario efectua un 
ilamado a los diferentes hogasui (familias extensas) gue integran el gagé y 
combinan la realizaciön de la ceremonia para lo cual se envfan emisarios a 
los grupos locales vecinos dando a conocer el lugar y fecha de la misma. 

El ritual se desarrolla en el centro del gidåi (campamento temporario) 
sitio en el gue se planta un tronco de madera del årbol darusnéne, previa- 
mente descortezado el cual se adorna con los edopasåde, signos particulares 
(3) de ios siete kuchieråne (clanes) ayoreo y coronas de plumas de Chugu- 
perenatéi (Garza). Rodeando a este poste central se ubican los productos de 
la cosecha asl como también algunos obtenidos en la caza -los cuales son 
aportados por los miembros de cada kuchieråi-, los parakarå o sonajeros de 
calabaza y diversos instrumentos de hierro -preferentemente hachas-, Hacia 
este lugar converge un sendero de cerca de dos metros de ancho gue pro- 
viene del monte y por el cual arribarån los invitados de los gidéi cercanos. 
Estos van llegando desde el amanecer transitando por ese sendero pero en 
un punto determinado del mismo se desvfan hacia el interiör de la selva y 
ocultos por la maleza, arriban al campamento, simulando un ataque por sorpre- 
sa, remedando asf las tåcticas de matanza (4). Los "guerreros" tratan de 
este modo de acercarse al gidåi sin ser vistos por sus huéspedes. De lo con- 
trario, se produce un simulacro de lucha entre ambos grupos con el fin de 
apoderarse de los objetos depositados en el poste central, es decir, los para¬ 
karå y los instrumentos de hierro. Los visitantes "guerreros" lucen adornos 
corporales tales como pinturas de color negro en las piernas, rayas parale- 
las del mismo color entre los ojos y las sienes y desde la nariz hacia las 
orejas asf como verticales que bajan por la frente hacia la nariz y las clå- 
sicas aplicaciones de asl, plumones de påjaros potentes en el vientre y en 
los brazos. 
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De inmediato los hombres, tanto huéspedes como visitantes comienzan 
a danzar durante cerca de dos horas, alrededor de la damakadé, acompafia- 
dos por los sonidos de los parakarå y los cantos propios de cada elan. Mien- 
tras tanto, las mujeres, de las cuales solo las doncellas lucen pinturas cor- 
porales (3), permanecen apartadas del lugar central, vigilando el ritual para 
controlar cualguier error cometido por los danzarines, tales como dejar caer 
el sonajero o trastabillar, lo cual provoca risas y burlas para el infraetor. 

Una vez finalizado el baile, los hombres y los nifios consumen los alimentos 
de la damakadé y recién cuando éstos han acabado, lo hacen las mujeres. 

La ceremonia termina cerca del mediodfa y el sobrante de la comida se 
tira. 

El término damakadé (da: prefijo posesivo de 1° persona plural y de: 
sufijo maseulino plural) proviene de la expresiön verbal amakåre (6) gue 
significa "bendecir", en otros términos, una predicaciön potente fasta. Justa- 
mente uno de los sentidos de la celebraciön es el de advocar la prosperi- 
dad de la pröxima cosecha. Veremos como la razön de ser de este aspecto 
de la damakadé se eneuentra en el mito de origen del himenöptero Hochon- 
göri, guien, luego de haber encontrado las semillas de eultivo en Sekeré 
(Cosecha), las repartiö a cada kuchieråne. Estos sembraron y obtuvieron un 
buen remanente de frutos por lo cual 

".... los cinco kuchieråne més importantes (7) se visitaron para ver que 
cantidad teman de cosecha. Si a alguno le faltaba algo haefan un conjunto 
para aumentarla. Ellos hablaron entre sT: "Creo que debemos estar confor- 
mes, estamos igual unos con otros". Entonces dijeron: "Bueno, debemos cal- 
cular qué cantidad hay en cada casa para poder hacer una fiesta". Los cin¬ 
co asuté (jefe) estaban recogiendo colecta para poder tener la fiesta. En¬ 
tonces ellos enviaron un mensajero llamado Teméi diciendo que ellos teman 
bastante cosecha para que los de afuera pudieran venir a hacer la fiesta y 
comer la cosecha. Asf fue llevado el mensaje a todos. E hicieron una esta- 
tua de palo y pusieron debajo de ella toda clase de comida: Choclo, frijol, 
zapallo. Los visitantes corrieron con velocidad para Uegar a la fiesta y ga- 
nar las calabazas para cantar, ganarlas para que los de aquT no tuvieran 
calabazas sino los visitantes. Cuando terminaron la fiesta los que invitaban 
repartieron semillas a todos y llevaron los obsequios a sus casas". (Samåne- 
Ekaråi). 

Resulta evidente en este relato el sentido de la ceremonia en cuanto ag- 
radecimiento por la cosecha obtenida y, al mismo tiempo, como lo explicitö 
el mismo informante como medio de propiciar la futura. 

Pero, ademås, hemos visto que aparecen en el ritual elementos y actitu- 
des que se relacionan direetamente con la guerra, tales como el simulacro 
de ataque al gidåi y los instrumentos de hierro que constituyen casi siempre 
el botfn de una matanza. La explicaciön de estos hechos la hallannos en el 
relato acerca del oriqen del hierro. 

Gedosnå (una Estrella) era la duena del hierro y de su campamento aban- 
donado los Nanibahåde (Antepasados mfticos) fueron tomando diferentes in¬ 
strumentos para trabajar. Asf, Gatodehasnåi (Tatu Carreta) y Asåi (Påjaro 
Carpintero) se apoderaron de varias hachas pero Chuguperenatéi (Garza) 
tomö el mejor machete mientras que los demås obtuvieron solamente peda- 
zos de alambre (8). El episodio continua con el asesinato de Chuguperenatéi 
-cuyo relato es puyåk (prohibido): 

"La historia de Chuguperenatéi no se puede contar. Si la cuento de re¬ 
pente ocurre alguna pelea; no ahorita, pero enseguidita només, dentro de 
unos dfas". (Samåne-Homoné) (9). 

"Después (de la muerte) de Chuguperenatéi ellos fueron a ver dönde ha- 
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bfan matado a Chuguperenatéi. El Peji Grande, Pejichi fue el que cavö y 
hal 16 los machetes. Ellos tuvieron envidia del Peji que tema todos los ma- 
chetes y habfa alzado (se habfa llevado) todo y entonces lo mataron. De ahl 
la historia mås puyék. Ellos mataron a Garza y lo enterraron ... ". (Samåne- 
Homoné) (10). 

El relato prosigue con el saqueo del sepulcro de la Garza: 

".... y llegö el dfa que ya cavaron el sepulcro; lo cavaron y los hombres 
hicieron, con el barro del lugar en donde estaba enterrado el påjaro, formas 
de machete. Los hicieron y saliö casi igualito al hierro. Porque habfan ter- 
minado las costillas, los huesos de Garza; entonces utilizaron el barro e hi¬ 
cieron toda clase de hierros .... ". (Samåne-Homoné) (11). 

".... La pluma de Chuguperenatéi que ellos encontraron en el hueco del 
sepulcro de él fueron los machetes; pero como ellos quisieron mås hierro 
entonces cavaron donde estaban sus huesos; de ahf sacaron hierro". (Saméne- 
Ekaråi). (12). 

"Cuando llegaron al lugar mås profundo (de la sepultura) entonces los 
que tenfan familia sacaban barro nuevo ... Los murciélagos venfan para chu- 
par la sangre de aquellos que estaban fabricando las herramientas del barro 
bien profundo. Pero los que tenfan familia o parientes, estos mataban a los 
murciélagos para defender a sus paisanos que estaban adentro del pozo. Pero 
para los que no tenfan parientes afuera del pozo venfan los murciélagos a 
picarlos o a chupar su sangre ... ". (Samåne-Homoné) (13). 

De la lectura de estos textos mfticos se désprende que algunos naniba- 
håde obtuvieron mejor hierro por cuanto contaban con mås cantidad de inte- 
grantes dentro de su propio elan y de all T la relaciön con el mayor numero 
de bienes poseidos por los kuchieråne chikenöi, etaköri, dosapéi y pikaneråi 
con respecto a los otros tres (14). 

"La gente que no tenfa familia que espantaba los murciélagos son los 
apellidos (clanes) kutamuahåi, posonhéi y nurumrni, que eran muy pocos en 
este mundo. Entonces ellos no tenfan como defenderse y los murciélagos se 
aprovecharon de ellos". (Samåne-Homoné) (15). 

En conclusiön, resulta que la muerte de Chuguperenatéi asegurö la ad- 
quisiciön de los instrumentos de hierro, hecho que implicö grandes luchas 
entre los clanes, circunstancias que se aetualizan en la celebraciön de la 
damakadé en la presencia de la Garza (representada por sus plumas) y el 
hierro, sfmbolo de los conflictos originarios. Damakadé es, entonces, la pre- 
paraciön de una campana bélica cuya potenciaciön se pretende conseguir 
mediante Ja realizaciön del ritual el cual, asi mismo, tiene también como 
otra finalidad el logro de futuras abundantes cosechas. 


Taböi 

Taböi consiste en una ceremonia de purificaciön para descontaminar los 
bienes obtenidos en la guerra de la potencia darfina del oregaté (alma somb- 
ra, lit. oré: sombra; gaté: lejos) de la sangre de los enemigos muertos. Todo 
hombre ayoreo adquiere, al matar a un enemigo una potencia especffica, di- 
kiyodié, que se origina en la sangre de su vfetima la cual lo contamina. Asi- 
mismo, se contaminan con esta potencia las armas utilizadas en la muerte 
y todo aquello que haya estado en contacto con un homicida, tales como 
sus efeetos personaies, adornos, utensilios e inclusive los alimentos. Los Ayo¬ 
reo identifican a estos enemigos dentro de una escala jerårquica que comp- 
rende a los konhiöne (blancos), a los grupos ayoreo del Sur (Gidaigoosöde) y 
al jaquar. 


Ya efeetuada la matanza y en las cercanfas del lugar de la contienda, 
los guerreros realizan su propio ritual de purificaciön que consiste en el 
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paragapidf, es decir, en la descontaminaciön de las armas que han matado, 
las que en esta circunstancia reciben la denominaciön de ditåi (fem. dité), 
término que se extiende también a la mano oa cualquier objeto que haya 
estado en coritacto con la sangre de un muerto. El paragapidf tiene, enton- 
ces, como finalidad, anular la potencia negativa de la sangre homicida, la 
que produce todo tipo de enfermedades y calamidades, ya sea por contacto o 
por simple cercama. Para cumplimentarlo los guerreros efectuan una com- 
pleja ceremonia que esencialmente consiste en delimitar un espacio donde 
se clavan de un modo determinado las armas ditéi mientras los hombres 
circunvalan el lugar al son de los cantos clånicos. Luego saltan por encima 
de ellas y concluida la ceremonia abandonan el lugar para siempre, quedan- 
do ahf encerrado el oregaté de la sangre de los muertos asf como las ar¬ 
mas homicidas (16). 


A continuaciön los guerreros retornan a su gidéi donde son recigidos con 
los cantos de alabanzas de los ancianos los que glorifican las hazanas rea- 
lizadas y de inmediato se procede a efectuar el Taböi. 

Para tal fin los miembros de los clanes se reunen en el centro del gidéi 
mientras se colocan en el piso los alimentos recolectados por los integran- 
tes de la expediciön guerrera durante el transcurso de la misma y que con- 
sisten en miel y eventualmente animales de caza. De esta ceremonia estån 
excluidas las mujeres y las nifias, las que ayunan recluidas en sus viviendas. 
Los Ayoreo atribuyen esta reclusiön al hecho de que solamente los varones 
pueden adquirir "coraje" (Asningåi) (17) para participar en una matanza y 
por ende integrar el ritual del Taböi pero no pudimos explicitar el sentido 
del ayuno. 

El Taböi tiene su origen en el siguiente mito: 

"Taböi vino de un hombre llamado Amitåi (Tortuga). El dakasuté (jefe) 
Amitåi matö a otro dakasuté llamado Chuguperenatéi (Garza). Por eso, des- 
de ese tiempo comenzö ese Taböi diciendo Amitåi que las lanzas que habfan 
matado a Chuguperenatéi, manchadas con su sangre eran puyåk (tabu). "Me- 
jor de una vez botar a esas lanzas para que no me contamine mås la sangre 
a mi, a mi mano". Entonces comenzö a botarias (arrojarlar) y no las usö 
mås, para estar libre de la sangre de Chuguperenatéi. Esa palabra taböi 
viene de Amitåi. Fue una equivocaciön de Amitåi. En vez de decir "vamos 
a comer iyöi (sangre) de Chuguperenatéi", él dijo "vamos a comer 'taböi'. Y 
por eso la gente se riö de la equivocaciön de Amitåi y dijo: "No, asf nomås 
es; vamos a llamar taböi en vez de iyöi". Hasta ese momento no conocfan 
la palabra taböi; recién la conocieron cuando Amitåi cometiö la equivoca¬ 
ciön. Por eso taböi quiere decir iyöi, sangre". (Samåne-Dihåide). 

El Taböi consiste esencialmente en la ingestiön ritual de miel o de ani¬ 
males, es decir, comer taböi, los alimentos que sustituyen a la sangre y que 
se identifican con ella. Debemos aclarar que no pudimos obtener ninguna 
informaciön de los Ayoreo acerca de la equiparaciön entre sangre y miel y 
hasta el momento no poseemos ningun mito de la miel donde se aclare este 
problema. 


La ingestiön del taböi se efectua a través del intercambio de los alimen¬ 
tos entre los yakotéi, es decir, entre aquellas parejas de clanes (18) en las 
que se establece una especial relaciön que determina cierto tipo de obliga- 
ciones recfprocas -prestaciön de servicios, regalos, entre otras- y que puede 
ser esquematizada segun dos variantes 

La ceremonia culmina con los cantos pertenecientes a cada uno de los 
siete clanes ayoreo. 


En resumen, la ingestiön de la miel o de los animales cazados equivale 
a la ingestiön de la sangre de los muertos y por medio del ritual se elimi* 


Digitized by 


Google 


63 



posonhéi 


1) chikenöi 

etaköri - .. dosapéi 

pikaneräi-kutamuahåi 

nurumfni (19) 


2 ) 


chikenöi 



etaköri- 

kutamuahåi 
nurumfni (20) 


pesonhåi 

pikaneråi 

dosapéi 


na el oregaté de la sangre contaminada presente en el botin de los konhiö- 
ne muertos, el cual, ya purificado, es regalado a las mujeres, las gue lo 
distribuirån entre sus respectivos hogasui (familia extensa uxorilocal). 

Debemos acotar, finalmente, gue el taböi adguiere connotaciones de puri- 
ficaciön comunitaria ya gue, como vimos, la eliminaciön del oregaté de la 
sangre del muerto revierte el signo de la potencia de los elementos obteni- 
dos en la guerra y los mismos pueden ser incorporados, sin peligro, al patri- 
monio grupal. 


Notas 


(1) Esta investigaciön se efectuö merced a la financiaciön del Consejo 
Nacional de Investigaciones Cientfficas y Técnicas (Republica Argentina) 
del cual la autora es Miembro de la Carrera del Investigador. Ademås, 
hemos completadc nuestros datos con los recabados por Marcelo Börmida 
en las campanas que efectuara a este mismo grupo en los anos 1970, 
1971 y 1975. 

(2) Sobre este tema ver Califano, M. y Braunstein, J., 1978/79. 

(3) Los kuchieråne poseen sfmbolos o marcas particulares gue varian segun 
el material con el que estån realizados o la técnica de su represen- 
taciön y que consisten en dibujos y colores varios (Börmida, M. y Cali- 
fano, M., 1978:101-102). 

(4) Los ataques efectuados por los Ayoreo a poblaciones blancas consisten 
fundamentalmente en la instrumentalizaciön de una tåctica basada en 
la sorpresa y la rapidez, lo cual implica casi siempre una lucha cuerpo 
a cuerpo y la muerte del enemigo mediante un certero golpe de maza 
y la pronta fuga. Los motivos de estos ataques se originan esencial- 
mente en la necesidad de adquirir prestigio y potencia siendo aleatorio 
la captura de los bienes existentes. 

(5) Se considera que las mujeres casadas deben abstenerse de usar pinturas 
corporales pues ello impiicaria la intenciön de retornar al status de 
soltera. 


(6) En realidad "bendiciön" traduce la expresiön verbal akarakäre, "él ben- 
dice", opuesta a amakåre, "él maldice" pero en la pråctica ésta ultima 
es usada en ambos sentidos, segun las circunstancias del contexto. 
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(7) 

( 8 ) 
(9) 

( 10 ) 

( 11 ) 

( 12 ) 

(13) 

(14) 
( 13 ) 
(16) 
(17) 


(18) 


(19) 

( 20 ) 


Se refiere a los clanes Chikenöi, Etaköri, Dosapéi, Kutamuahåi y Poson- 
håi. 

Börmida, 1973:30 
Id., 1974:102 
Id., 1974:102 
Id., 1974:70 
Id., 1974:71 
Id., 1974:100 
Id., 1974:100 
Id., 1974:100 
Id., 1975:103-106 

Mediante determinada mfmica, acompanada por cantos narrativos, los 
Ayoreo entran en un extraordinario estado: el coraje, asningéi, el "at- 
reverse a" que los embravece, ocasionandoles temblores convulsivos en 
todo el cuerpo y hasta espuma en la boca a la par que emiten estruen- 
dosos bramidos. 

Debemos aclarar que la funciön que desempenan los clanes ayoreo se 
relaciona con la exogamia y con el establecimiento de una clasifica- 
ciön de la realidad, ya que todo ente pertenece a uno de ellos. Sin em¬ 
bargo, parecerla también que en la relaciön yakotéi se puede vislumb- 
rar una divisiön de los clanes en mitades pero que nada tiene que ver 
con la exogamia. (Börmida, Califano, 1978:102) 

La situaciön de este elan en la relaciön yakotéi es variable. Segun al- 
gunos informantes no posee par pero otros opinan que su yakotéi es un 
dosapéi. 

La explicaciön de nuestro informante Samane sobre la razön del por 
qué Kutamuahåi y Nurum[ni no poseen yakotéi consistiö en el hecho de 
que Chikenöi y Etaköri, por ser los clanes mas importantes, escogieron 
primero a sus yakotéi entre dosapéi, posonhåi y pikaneråi, razön por la 
cual los otros dos quedaron sin su par. 
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ALGUNOS MITOS DE LOS ESE'EJJA DEL ORIENTE BOLIVIANO 


Maria Alejandra Vema 


Introducciön 

El grupo Ese' ejja, familia linguistica Tacana, ocupa el noroeste de Boli¬ 
via y el sudeste del Peru. Se hallan localizados sobre las mårgenes del rlo 
Beni y sus afluentes, en el primer pais mencionado y sobre el rfo Madre de 
Dios y Tambopata, en el segundo. Nos ocupamos en particular de aguellos 
individuos ubicados en territorio boliviano y dentro de éste, los de la aldea 
Portachuelo (Departemento Beni). 

En dicho lugar llevamos a cabo un trabajo de campo en los meses de e- 
nero y febrero de 1982, bajo la direcciön del Doctor Mario Califano. Los 
materiales fueron recabados magnetofönicamente y en entrevistas con infor- 
mantes calificados, recurriendo cuando fuera necesario, al empleo de lengua- 
races. 

Los términos Esé ejja utilizados fueron transcriptos fonolögicamente de 
acuerdo al sistema usado por Richard Wyma y Lucille Pitkin de Wyma (1). 

En lo gue hace a los lineamientos teöricos y metodolögicos, nos remiti- 
mos al método fenomenolögico, expuesto por Börmida en varias oportunida- 
des (2). 

En las påginas siguientes nos proponemos analizar algunos relatos mlti- 
cos de significativa importancia por su integraciön con la cultura vivida, ya 
gue justifican y fundamentan la instauraciön del presente. En efecto, los més 
variados bienes culturales asi como diversos entes animales son remitidos a 
la acciön fundante de las figuras mfticas en la época primigenia. En la me- 
dida de lo posible, intentaremos rescatar la forma en gue el indlgena accede 
al conocimiento de éstos entes y bienes culturales a partir del mito. 

Entre los personajes a considerar se destacan: Edösiquiana (término que el 
indfgena traduce como diablo o satanés y que designa una calidad ontolögica 
no-humana) y Oocuer ai (=cervatillo, guazo). Edösiquiana (3) en virtud de sus 
cualidades teofånicas domina varios émbitos de la cosmovisiön Ese' ejja, donde 
interactua con los humanos y los demås seres. Docuei' ai posee ciertas ca- 
racterfsticas que lo asemejan a lo que se ha llamado héroe mltico (4). Su 
accionar se limita al mundo animal. Ambos intervienen en los procesos de 
transformaciön o metamorfosis, tal como se manifiesta en los relatos. 

No pretendemos que sea éste un trabajo completo y acabado acerca de 
la mitologfa de este grupo etnogråfico. Por el contrario, nuestro principal 
cometido es hacer un primer acercamiento a lo que se profundizarå en pos- 
teriores investigaciones. 


Transcripciön y anålisis de los mitos 

Distintos mitos narran el origen de los animales que pueblan el monte; 
todos ellos fueron en los tiempos primigenios seres con atributos humanos. 
Como veremos su morfologia actual la adquieren por diferentes mecanismos 
de transformaciön en los que estån involucradas tanto teofanlas como deida- 
des derna (5). 

Dos relatos, uno referido al tigre y el otro al marimono, nos hablan de 
la intervenciön de Edösiquiana. Veamos como lo expresan los informantes: 

"Biå (-tigre) era un joven que gritaba asi como grita el tigre. Edösi¬ 
quiana le dijo: Qué estå haciendo 9 .- Estoy imitando al tigre-le contestö el 
joven. Cual tiqre si no hay tigre 9 entonces usted nomås serå-le dijo Edösi¬ 
quiana. Entonces abriö grande los ojos del muchacho, jalö la cola y apretö 
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las piernas hasta adelgazarlas. El joven gritö: No me mate! - No lo mato, 
solamente abro sus ojos-dijo Edösiquiana. - Ay! me ha fregado los ojos-dijo 
el joven. Edösiquiana pintö sus pårpados y toda su cara de negro y le dijo: 
Hable ahora como ha hablado, haga asi: Uh! Uh! Uh! y ya va a ser bravo y 
va a comer al hombre y a su esposa cuando venga al rfo a pescar. El tigre 
contestö: Voy a comerle si no tiene arma". (Pedro Machuqui). 

"Habfa unos muchachos que haclan mucha bulla, mucho ruido jugando en 
el monte. Sublan a los årboles y se sentaban en las ramas. Ellos hablaban y 
decfan: Vamos a hacer como manechis?. -No, no quiero ser como manechi, 
podrfamos caer del årbol-dijo uno. -Vamos a hacer como marimonos- dijo 
otro. Siguieron cantando y jugando los muchachos hasta que vino Edösiquia¬ 
na y les preguntö: Qué estån haciendo?. -Estamos haciendo de marimonos- 
contestaron. Entonces Edösiquiana frotö la palma de los muchachos con un 
lfquido pegajoso como esa miel de abeja para que prenda bien. Hizo la mano 
como la del mono, le sacö un dedo y le quedaron cuatro y se los abriö pa¬ 
ra que no cayera del årbol. Pegö fuerte la cola con una cuerda, y quedö se- 
gura y dura para que pudiera agarrarse de las ramas". (Pedro Machuqui). 

En ambos casos, el mecanismo de transformaciön es similar, tanto el jo¬ 
ven que se va a transformar en tigre como los que lo harån en marimonos, 
detentan rasgos anticipatorios del ente en que se metamorfosearån. Asf el 
primero rugfa como lo hace habitualmente el animal, mientras que los se- 
gundos posefan un comportamiento ludico y bullicioso a la vez que trepaban 
a los årboles, tal como lo hacen las especies en cuestiön. 

En relaciön al tigre, cabe sePJalar que su ferocidad-que lo convierte po- 
siblemente en el mås temido de los animales-es resultado de la acciön fun- 
dante de Edösiquiana, quien mediante la prédica potente le indica cual ha 
de ser su intenciön respecto del mundo de los hombres. 

Finalmente, en los dos ejemplos mencionados el proceso de metamorfo¬ 
sis se concreta por la acciön de la teofanfa Edösiquiana que corrige la apa- 
riencia de los jövenes, cambiando o agregando örganos hasta lograr la mor- 
fologfa animal. 

Las caracterfsticas de transformaciön del tatu (=téhui) son similares a 
las ya descriptas para el tigre y el marimono. Veamos: "Téhui era gente y 
un dfa dijo a su hermana: Para qué es esta canasta?. -Es juguete de tu sob- 
rina, sirve para la cola-le respondiö ella poniendo la canasta en su cadera. 
-Sirve también para tu nariz-y la puso en su nariz. Nuevamente preguntö 
téhui: Para qué es éste cuchillo?. -Es juguete de tu sobrina-dijo su hermana. 
-Me lo pondré-dijo el tatu colocåndolo entre sus dedos. También encontrö un 
hueco y preguntö: Hermana, para qué es este hueco?. -Es para que tu sob- 
rina juegue-respondiö ella. Cabando la tierra el tatu entrö al hueco y cuan¬ 
do quiso sal i r no pudo, aunque su hermana jalö mucho rato su cola ya no lo 
pudo sacar. Asi quedö su forma de animal como es ahora." (Pedro Machuqui). 

Una diferencia significativa encontramos en el caso del caimån (=shae- 
jjåmi), el que pareciera poseer caracterfsticas de deidad derna. 

"Shaejjåmi era Ese' ejja y vivfa a la orilla del rfo. Habfa un sapo, tapa- 
cåca que tema fuego. Un dfa este hombre tapacåca se encontrö con shae¬ 
jjåmi, le echö fuego y el caimån comenzö a årder. Ardiö fuerte mucho rato 
y esa persona shaejjåmi ya saliö con forma de caimån. Enojado matö a ta¬ 
pacåca y dijo: Vo soy ahora caimån, cuando cualquier Ese' ejja se bane en 
el rfo lo voy a comer, va a servir para mi alimento. Por eso ahora el cai¬ 
mån muerde y come a las personas que se banan donde estå él." (Calixto 
Calliau). 


"Daquiåi era gente, ese casco que tiene encima lo llevaba como maleta. 
De ese casco saliö su forma de peta." (Calixto Calliau). 
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En todos los relatos aparecen ciertos nexos morfolögicos entre la aparien- 
cia del ser en su forma humana y animal, rasgos anticipatorios frecuentes 
en este tipo de procesos. Tömense como ejemplos el episodio en que la her¬ 
mana del tatu forcejea su cola, örgano que no aparece en los hombres y el 
caso de la peta, la que previo a su cambio llevaba ya su caparazön actual 
como maleta. De modo que, a pesar de que el indlgena sostenga que estos 
seres eran hombres, siempre los piensa como portadores de caracteres que 
hacen a su conformaciön tfpicamente animal. 

Con respecto al caimén, cabe destacar que su conducta-evidenciada con 
la muerte de tapacåca- es resultado de una actitud contrapasfstica, puesto 
que es entendida como la venganza y respuesta a la incineraciön que deter- 
minö su metamorfosis. 


Parece no existir en el corpus mftico Ese' ejja un relato estrictamente 
referido al origen de cada especie ictfcola. Al interrogarlos sobre el tema 
se remiten a todos los peces en general surgidos de los etiiquiana (=homb- 
res antiguos). 

"El pescado era Ese' ejja y después saliö forma de pescado. Etiiquiana 
habfa ido al rfo a pescar, pero no encontrö nada a pesar de que jalö la red 
varias veces. Solo habfa eso que le dicen cösi (=carancho). Entonces se saca- 
ron su daquidéi (6) y se zambulleron. Esos hombres ya salieron con forma de 
pescado: palometa, pintado, såbalo, pacu. Asi apareciö toda clase de pesca¬ 
do." (Calixto Calliau. 

A partir del cuerpo muerto de Pachichöne (7) se originaron la mayorfa 
de las aves que habitan este mundo. A nuestro entender, también este per- 
sonaje tendrfa las caracterfsticas de aquellas teofanfas que Jensen denomina 
deidades derna. 


"Pachichöne era hombre, un dfa quizo forzar a su cunada, pero ella tenfa 
una pua en la teta, una pua muy dura. -Tu hermano me pone de atrås-le 
dijo ella. -No importa, yo te voy a poner asi nomås-le contestö Pachichöne. 
No hizo caso el cunado, la puso y se zunchö. Pasaron meses y meses y Pa¬ 
chichöne no se sanaba. Ya no pudo sanar mas. Los otros etiiquiana se eno- 
jaron y dijeron: Vamos a matarlo, lo mataremos de una vez-. Se fueron a 
buscarlo para flechearlo. Varias veces lo flechearon pero Pachichöne no mo¬ 
rfa pues no le tocaban el corazön; hasta que llegö uno que le diö al medio 
y asi lo matö. Todos comieron la carne de Pachichöne dejando solo sus hue- 
sos. De ellos se formaron las aves. De las unas se hicieron los picos de al- 
gunos pajaritos. El pico del tucån por ejemplo se hizo del hueso de la pier- 
na, por eso tiene pico grande. De Pachichöne formaron sus picos, sus patas, 
sus cuerpos* todas las aves. En el medio de la playa (8) habfa un årbol, el 
måjo (=almendrillo). Esos påjaros que andaban por la tierra cuando vieron 
ese érbol subieron y alli se fueron amontonando. De tanto peso, sus ramas 
gritaban y gritaban, hasta que sus gajos se que braron desparramåndose to¬ 
das las aves. Volaron entonces de un lugar a otro por todo el mundo por- 
que ya se habfan formado sus alas. De esos gajos quebrados salieron los år- 
boles y se formö el monte como lo tenemos ahora." (Pedro Machuqui). 


Se advierte en este mito acerca del origen de las aves a partir de la 
muerte de Pachicöne, que en alqunos casos como el del tucån, existe una 
conecciön morfolögica entre la apariencia del hueso y algun atributo del ave 
en que aquel se metamorfoseara. Por otra parte, el plano etiolögico hace 
referencia ademås a la adquisiciön de comportamientos propios de ese tipo 
de animales entre los que podemos senalar, el vuelo y el desarrollo de la 
vida en el espacio aéreo. 


Estå también presento en el relato el tema de la potencia percibida por 
el indfgena en el corazön, el que puede entenderse como centro de potencia 
del sujeto puesto que de él dependen la vida y la muerte del individuo. 
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Finalmente nos resta mencionar aquella deidad que a partir de su mor- 
fologfa da origen a otros entes; es el caso del almendrillo de cuyos gajos 
quebrados naciö la gran variedad de årboles que pueblan el monte, uno de 
los åmbitos mås significativos para los Ese' ejja. 

En los renglones que siguen transcribiremos y comentaremos, en forma 
separada, uno de los relatos mås conocidos y apreciados por todos los inte- 
grantes del grupo etnogråfico en cuestiön, dado que fundamenta la existen- 
cia de diversos entes y bienes culturales por demås importantes para la cul- 
tura. Veamos que nos dicen los informantes: 

"Antes habfa un hombre, Docuei' ai que primero hizo un chaquito. Luego 
dijo a los otros Ese' ejja: OiganJ^ Por qué estån durmiendo en vez de estar 
trabajando o haciendo chaco para sus hijos?. Asi toda esa gente floja que 
era anå (=oso bandera) fue a ver cuåntos metros habfa rozado Docuei' ai pa¬ 
ra hacer su chaco. Una vez que lo viö anå dijo: Poco has hecho Docuei' ai, 
no alcanza. -Yo te ganaré a rozar- comentö el oso bandera. Allå fueron to¬ 
dos y entre varios trabajaron con hacha y machete. Muchos metros rozö 
anå, hizo pampa como esta que estå ahorita. Trabajö tan fuerte todo el dfa 
que a ese monte alto lo hizo pampa. De tanto rozar se hinchö su brazo y 
entonces saliö con forma de oso bandera porque antes era gente. Cuando 
Docuei' ai fue a su chaco ya no lo encontrö, le preguntö a anå dönde esta- 
ba ese monte que él habfa rozado. -Ahf estå - le respondiö anå. En medio 
de esa pampa que habfa hecho anå estaba el chaco del Docuei' ai. Apenas 
llegö éste esos anå le prendieron fuego y ardiö todo. El Docuei' ai que ha¬ 
bfa quedado en el medio de ese fuego pidiö ayuda pues ya se estaba que- 
mando. Edésiquiana oyö sus gritos y vino a salvar al pobre guaso que era su 
hijo. -Papå, papå me estoy quemando- gritaba el E)ocuei' ai. Edésiquiana se 
acercö y le preguntö: Quién te ha metido el fuego?. -Fue culpa de anå, él 
quiso matarme-respondiö. Lo alzö Edésiquiana en sus brazos pero casi estaba 
todo quemado. Es por eso que Docuei' ai es medio oscurito y no tiene mucho 
pelo. Lo llevö el Edésiquiana a un lugar muy lejos. Alli habfa una viejita 
que era madre de anå. Esta vieja tema una tinaja con agua hirviendo. En¬ 
tonces Docuei' ai le preguntö: Para qué es esa tinaja?. -Para zancochar al 
guazo-respondiö la vieja. Docuei' ai pensö: El unico guazo soy yo. -Cömo lo 
vas a hacer?-le preguntö intrigado. -Lo voy a zancochar bien-respondiö ella. 

La vieja se sentö para mostrarle como harfa y entonces Docuei' ai aprovechö 
y la empujö dentro de la olla y la tapö hasta que hirviö. Cuando estuvo 
bien cocida, la colocö sobre una hoja de plåtano para comerla. Estaba ya 
casi terminando su comida cuando escucha a sus hijos que llegan gritando: 
Mamå, mamita, qué estås cocinando que huele tan rico?. Varias veces gri- 
taron pero nadie contestö. Docuei' ai al ver que se acercaban cada vez mås 
corriö al monte. Otra vez gritaron los anå pero tampoco escucharon a su 
madre responder. Entonces dijeron: Fue el Docuei'ai el que seguro se ha co- 
mido a nuestra madre. Tomaron sus machetes y fueron al monte a buscarlo. 
Pusieron una trampa en medio del sendero y esperaron cerca al guazo. Un 
rato después la trampa agarrö al Docuei' ai; quizo salir y tiro del brazo en¬ 
tonces éste le quedö flaquito, como es su brazo ahora. Quizo soltar su ca- 
beza, ti rö y le quedö muy chiquito y flaco su pescuezo. Ya no tema mucha 
carne, se echö y ahi quedö como muerto." 

Aqui se manifiesta claramente el origen del trabajo agrfcola en los cha- 
cos (9): desmonte y quema anterior a la siembra. Ligados a la apariciön de 
este bien cultural estån Docuei' ai y anå. Iniciadores de tal actividad rea- 
lizada cotidianamente y de fundamental importancia para la subsistencia del 
grupo. Anå, como los otros animales mencionados anteriormente, sufre el 
conocido proceso de metamorfosis hasta adquirir su forma actual. Por su 
parte la teofanfa Edésiquiana salvadora del Docuei' ai manifiesta la potencia 
superlativa del mundo de las teofanfas. 

Las suchas creyendo que Docuei' ai estaba muerto comenzaron a comer 
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sus tripas, su lomo, todo su cuerpo quedåndole puro hueso. No comieron el 
corazön; cuando el cöndor le pinchö con el pico su corazön, Docuei' ai de 
un brinco reviviö. Enojado agarrö los cogotes de las suchas y les dijo: 
Ustedes querfan matarme, ahora yo les voy a hacer forma de sucha. Les 
rompiö su pescuezo y les ahuecö la nariz con un palito de chima, les echö 
ceniza y quedaron con forma de sucha como ahorita. Después Docuei' ai les 
dijo: Su nombre va a ser sucha y su alimento serå cualquier animal o per¬ 
sona muerta. Le dijo también a la sucha mås grande: Usted tiene que darme 
una de sus hijas, esa bonita que yo he visto. Comenzö esa sucha a mostrar- 
le cada una de sus hijas. Le mostraba y le preguntaba: Esta serå?. -No es 
otra- le respondfa el Docuei' ai. Asi le moströ unas cuantas hasta que en- 
contrö la que él querfa. Contento quedö con ella, se hizo animal y se fue 
al monte donde estå ahorita." 

Docuei' ai haciendo uso de sus atributos tesmoföricos diö forma definiti¬ 
va a las suchas. En éstas aparece un rasgo anticipatorio del futuro compor- 
tamiento animal cuando devoran el supuesto cadåver del guaso, costumbre 
peculiar de todas las aves de rapina. En lo que hace al mecanismo de trans- 
formaciön se advierte que es similar al de otros animales ya mencionados 
anteriormente. Se trata de una alteraciön anatömica que provoca en el hu¬ 
mano la apariencia de la especie respectiva. Aparece nuevamente la idea de 
que el corazön es el eje, el sostén de la vida, cuestiön que se pone de ma- 
nifiesto en el episodio relativo a la fagocitosis que hacen las suchas con 
Docuei' ai. Por otra parte la acciön tesmoförica no sölo incluye el otor- 
gamiento de la morfologfa actual sino también el nombre y la conducta ali- 
menticia que ha de asumir en lo sucesivo el ente animal. 

"Esa mujer que era ia hi ja de la sucha y que se habfa casado con el Do¬ 
cuei' ai, siguiö andando en busca de otro marido ya que el guazo se habfa 
ido al monte. Mucho tiempo anduvo hasta que encontrö a la serpiente esa 
vfbora pucarara. Era persona y entonces le dijo: No tengo dientes ni siqui- 
era para comer un ratoncito. La muchacha le dijo: Yo te haré dientes con 
esta espina. Los hizo y se los colocö. -Bueno vamos a probar- dijo majjåsha, 
la pucarara-. Probö en el pelo de la mujer y se doblaba. -Vamos a probar 
en otro lado-dijo nuevamente. La pucarara mordiö a la muchacha y ésta mu- 
riö. La hermana de ésta logrö escaparse pero por detrås venia majjåsha si- 
guiéndola. Lle^ö donde estaba un hombre que le preguntö: Qué haces aquf?. 
-Viene la pucarara siguiéndome, por favör ayudeme! -respondiö ella. -Yo te 
defenderé, pero escöndete dentro de mi daquidei -le dijo el hombre. Cuando 
llegö majjåsha le preguntö a este hombre si no habfa visto venir a una mu¬ 
jer. -No hay nadie por aqui-contestö este hombre. La pucarara olfateaba 
por alrededor y le dijo: Aqui se ha metido esa muchacha. -No estå aqui, 
vaya para otro lado que ella ya se ha ido! -dijo el hombre. -No ella estå 
aqui, la estoy oliendo, por acå anda-contestö majjåsha. El hombre enojado, 
agarrö su machete y le dio varios machetazos hasta partirle el pescuezo en 
unos cuantos pedazos. De cada uno de esos pedazos salieron las vfboras de 
todo el mundo. La mujer quiso entonces casarse con este hombre que la ha¬ 
bfa defendido. Vivieron unas semanas juntos no mås tiempo porque su espo- 
so cada rato se volvfa animal. Su mujer habfa quedado embarazada y un dfa 
caminando llegö donde vivfa el tigre con su hermana. Esta le dijo a su her- 
mano el tigre: Hermano ha llegado una senorita que eres un cochino. -Ahora 
la mataré -dijo el tigre gritando y bramando. Al verlo la mujer embarazada 
se escondiö dentro de una tacuara gruesa. El tigre buscö y buscö por todos 
lados. Al agarrar la tacuara donde estaba la mujer sintiö un ruido como es¬ 
te: Cha, cha, chacharararai!. Era el collar de dientes de esta mujer que 
sonaba asi dentro de la tacuara. Partiö el tigre la cana y se comiö a la mu¬ 
jer enterita con el chico también. Pero el nino se escapö por el trasero del 
bicho y fue a dar donde estaba su abuela que al verlo lo tapö con una tutu- 
ma (10). Quedö contento el tigre después de haberse comido a la muchacha. 
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Al rato nomås vino su hermana y le dijo: Hermano, la mujer que te has co- 
mido estaba embarazada. -Cömo no me has avisado! -le respondiö el tigre. 
Pero el chico en un ratito ya se habfa hecho grande y andaba solo por to- 
dos lados. Su abuela le decfa que tuviera cuidado porque los tigres podfan 
comerlo como a su madre. Un dia fue al monte y viö una palmera chonta y 
otra chima, volviö a su casa y buscö a su abuela para que le ayudara a tum- 
barlas. -Con estas ramas haré las armas para vengarme del tigre que matö 
a mi madre -dijo el muchacho a su abuela. Cuando estuvieron listos el arco 
y la flecha el muchacho fue hasta donde estaba su enemigo, el tigre. Probö 
flechearlo varias veces pero éste no morfa, las flechas no lo mataban. Cuan¬ 
do probö con el salön (11) lo matö de un tiro nomås." (Pedro Machuqui). 

Segun se aprecia en la narraciön precedente uno de los roles que la cul- 
tura le asigna al hombre en su calidad de marido es la defensa y el cuida¬ 
do de la mujer, hecho que determina que ésta lo acepte. Ademas, las con- 
tinuas transformaciones del esposo en diferentes especies animales no hacen 
mås que resaltar la potencia del tiempo primigenio en el que ocurrfan acon- 
tecimientos no repetibles en el presente. 

Es de notar, en éstos ultimos episodios del relato, no sölo la metamorfo¬ 
sis de uno de los derna originarios que dio lugar a la formaciön de la ser- 
piente, reptil muy temido en el håbitat Ese' ejja; sino también la fabrica- 
ciön por vez primera de dos erga imprescindibles para la subsistencia indf- 
gena: el arco y la flecha. 

Finalmente, queremos destacar la presencia del tigre con su ferocidad y 
soberbia, caracterfsticas que se manifiestan tanto en la antropofagia y des- 
trucciön del humano como en la dificultad que implica su eliminaciön con 
las armas tradicionales. Usado aquellas provenientes de la civilizaciön Occi¬ 
dental se facilita la tarea. De este modo, el indfgena explica y justifica el 
uso y adaptaciön del rifle que le aporta mayores beneficios frente a los inst¬ 
rumentos propios de su cultura. 

La mayorfa de los grupos etnogråficos consideran que el origen de los 
entes es posible gracias a la acciön tesmoförica de una teofanfa o a la me¬ 
tamorfosis de una deidad derna. Entre los Ese' ejja, junto a éstas dos formas 
generalizadas aparece un proceso de transformaciön de gran originalidad. Nos 
referimos a la alteraciön "manual" con agregados de örganos y ciertas modi- 
ficaciones anatömicas, realizadas por una teofanfa, obteniendo como resulta- 
do la transformaciön del humano primigenio en una especie animal fundamen- 
talmente. 

De lo expuesto podemos deducir, que los diferentes aspectos que hacen a 
la percepciön de animales, vegetales y bienes culturales, asi como a su e- 
tiologfa son formas de conocimiento de la realidad que plasmados en el mito 
constituyen la vision que cada cultura en particular tiene del mundo que la 
rodea. 
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Notas 


(1) Richard Wyma y Lucille Pitkin de Wyma realizan sus investigaciones 
como miembros del Instituto Linguistico de Verano. El sistema fono- 
lögico por ellos usado aparece en: "Vocablos Castellanos N 3. Ese' ejja 
y Castellano"; con el tftulo de: "Notas para leer el idioma Ese' ejja". 

El alfabeto usado en palabras Ese' ejja consta de las siguientes le- 
tras: a, b, c, ch, d, e, hu, i, jj, m, n, o, p, qu, s, sh, t, y. 

Los sonidos que pueden ser pronunciados en forma semejante, tanto en 
castellano como en Ese' ejja son: a, c, ch, e, hu, i, j, m, n, o, p, qu, 
s, t, y. Aquellos que no se encuentran en castellano o que tienen dis- 
tinta pronunciaciön son: 

.La ligera pausa que representa el sonido glötico y que marca la di- 
ferencia entre las palabras: taa (gritando) y ta'a’a (chicharra). 

.b y d son oclusivas sonoras bilabial y alveolar igual que en caste¬ 
llano, pero van siempre acompanadas del sonido glötico. 

.jj es la fricativa velar. 

.sh es la fricativa acanalada alveolopalatal. 


(2) Börmida, 1969/70, 1970 y 1976. 

(3) Edösiquiana designa una calidad ontolögica que se concreta en un ser y 
un estado. Atributos de singular importancia en virtud de su accionar, 
tanto sobre los entes animales como los humanos. En su condiciön de 
personaje se le atribuye el ser dueno de todas las especies animales de 
håbitos salvajes. Como estado, mediante la posesiön convierte al indi vi¬ 
duo en continente de su intencion, utilizando como vehfculo la enfer- 
medad, que se instala en el cuerpo del indlgena provocåndole, en algu- 
nas circunstancias la muerte. 

(4) Segun Schaden un héroe rrutico asume una gran variedad de funciones 
diferentes: 

"Lncontramo-lo ora como heroi salvador ou redentor, ora como c i v i - 
lizador ou doador de elementos de cultura, como legislador, transfor- 
mador u ordenador. Ha casos tambiem em que a figura se desdobra em 
duas o varias personalidades diferentes, ora como irmaos gemeos, ora 
una serie de individuos ligados em escala genealögica. 

"Podp-se atribuir-lhe tarefas desempenhadas no passado, outras que 
se situam no futuro e outras, ainda, que lhe cumpre realizar no presen- 
te, ou continuamente." (Schaden, 1937, p.32.) 

Luego agrega: 

"Diante da multiplicidade de formas e aspectos que o heroi pode as- 
sumir nas diferentes configurafoes culturais, ou mesmo en determinado 
contexto cultural, preferimos emfregar a denominapo geral de heroi rru- 
tico, a nao ser nos casos em que o queiramos ou possamos definir con 
mais precisåo. O mesmo personagem se comforma ora ao papel de civi- 
lizador ora de legislador, salvador etc. Såo apenas determinados aspec¬ 
tos, e nao categonas diferentes." (Schaden, 1939, p.34.) 

Linalmente, el autor mencionado afirma la imposibilidad de abordar 
el estudio del héroe mitico de un modo general, pretendidamente vålido 
para todas las culturas. Por el contrario, dado que cada cultura es un 
fenömeno unico, la figura del héroe serå comprensible solamente en fun- 
ciön del contexto respectivo, al que estå lögicamente integrada. 

(3) Lstas deidades dema por diversos motivos y diferentes circunstancias 
fueron muertos y de sus cuerpos se originaron los actuales entes del 
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mundo animal, vegetal, celeste y humano. La unica actitud activa de 
éstos seres se situa en el tiempo originario. Habrfan sido estos derna, 
ahora con figura humana, animal o de alguna planta los seres dominan¬ 
tes en aguellos tiempos primigenios. Al respecto véase Jensen, 1975. 

(6) Se Ilarna daquidéi a una tunica confeccionada en tela de algodön, cuyo 
largo alcanza los tobillos del individuo. La mayorfa de las veces se la 
adorna con dibujos geométricos directamente pintados sobre la prenda. 
Hoy estå casi en desuso, habiendo sido reemplazado por pantalön y ca- 
misa adquiridos a los comerciantes que se acercan esporådicamente a la 
aldea. 

(7) Pachichöne es la palabra Ese' ejja para denominar a la palmera cusi 

(Orbignya phalerata). 

(8) En el ciclo estacional de la zona que nos ocupa pueden diferenciarse 
dos perfodos: uno seco y el otro lluvioso. Durante el primero, compren- 
dido entre los meses de mayo y octubre, las precipitaciones son esca- 
sas de modo que el nivel de los rfos disminuye dejando al descubier- 
to enormes playas. Los indfgenas aprovechan para construir alli rudi- 
mentarias chozas y dedicarse a la recolecciön de huevos de tortuga y 

a la pesca. 

(9) Los chacos son parcelas de cultivo de aproximadamente 1 o 2 hecté- 
reas, sin ningun tipo de cerca que impida la entrada de intrusos. En la 
znna visitada no sobrepasan esta extensiön debido al esfuerzo ffsico y 
econömico que implica el rozado, dados los rudimentarios instrumentos 
agrfcolas empleados. 

(10) El tutumo (Crescentia cujete) es un årbol regional de cultivo a cuyo 
fruto los indfgenas denominan tutuma. Este posee un pericarpio de for¬ 
ma ovalada con unos 18cm. de diåmetro. Se lo parte al medio, se extrae 
la pulpa y se lo deja secar al sol, por lo que adquirirå una dura consis- 
tencia. Es muy usada por las mujeres Ese' ejja en todos los quehaceres 
domésticos. 

(11) El salön es un rifle muy rudimentario, calibre 22, de un solo tiro. 
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El mapa que figura en la hoja siguiente corresponde al årea ocupada por 
el grupo Ese' ejja. En territorio Peruano, sobre la mérgen izquierda del rfo 
Tambopata se ubican las aldeas: Cachuela Condenada y Chonta; en el rfo 
Madre de Dios, entre Puerto Maldonado y la frontera boliviana: Palma Real. 
En territorio boliviano, las comunidades mås representativas se localizan a 
ambas mérgenes del rfo Beni. En su curso inferior y medio, podemos men- 
cionar: Bala, Puerto Salinas y San Marcos; en su curso superior: Villanueva 
y Portachuelo, lugar en el que llevamos a cabo nuestras investigaciones. 

Por ultimo, pröxima a la desembocadura del rfo Madidi se encuentra la po- 
blaciön de Barracön, que actualmente posee pocos individuos Ese' ejja. 
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Vistas parciales de la aldea Portachuelo 
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ALGUNOS OB JETOS QUE EORM AN PARTE DEL PATRIMONIO 
ERGOLOGICO ESE'EJJA 


Estera (bejjepi) fabricada con las hojas de la palmera motacu (Attalia prin- 
ceps) entreeruzadas. En las fotograffas que siguen aparecen los distintos pasos 
seguidos en su confecciön. 



Secado de las hojas verdes antes de comenzar el trabajo 
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Canasto (jjepiojjepai) 

Tanto el material utilizado, como la técnica seguida en su fabricaciön 

son similares a la estera. 
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Canoa (bishé) fabricada con madera de cedro (Cedrela sp.). El largo de la 
pieza alcanza los 7 u 8 metros, el ancho, en la porciön central, es de 70 
80 cm. 



Remo (eyojji) es fabricado, como la canoa, en madera de cedro. Los mås 
largos alcanzan los 130 cm., los mås cortos 75 cm. 
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